دراسات وأبحاث 


ابن طفيل و الد لالات الفلسفية لقصة ى بن بقظان 
وأثرهاق الفكرالإنساني 


الدكتور غيضان السيد على“ 


يد 
تعد قصة «حي بن يقظان» قصة رمزية فلسفية تفترض نمو العقل الموخد 
منذ بداية خلقه حتى وصولة إلى معرفة الله معرفة آتم» حيث تعر ص ابن طفيا 
لمشكلة التوفيتق بين الفلسفة والدين» وبين لنا أن ما وصل إليه «حى بن يقظان» 
بالنظر العقلى والتأمّل» لا بخالف الدين الموحى به. 
ويعد ابن طفيل أول فيلسوف إسلامي صب خلاصة فلسفته كلها 
في قالب قصصي» > وجعل بطل قصته د شخصا مو دا یکرن نفسه وانکاره 
بالاحتكاك اظ وبالکائنات التي هي آقل منه درجات من جاد ونبات 
Sm‏ 
الإفرنج ومفكريم. 
فهي باختصار شديد تقدم حالة جديدة منفردة» تتحدث عن طوباوية 


# مدرس الفلسفة الحديثة بكلية الآداب» جامعة بني سويف» مصر. 
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فردية» ولا تتحدّث عن نظام اجتماعي» وهي تعرض حياة طفل إنساني عاش منفردًا 
واستطاع بعد جهد وتأمّل أن يصل إلى حياة مثالية تعتمد على الذكاء والعقل» كا تعتمد 
على الاكتفاء الذاتي. 

ولذلك تعد هذه القصة الفلسفية الرمزية بمثابة ظاهرة فريدة في الفكر العربي» حيث 
عرض صاحبها مذهبه الفلسفي في قصة شائقة يمكن اعتبارها نسقًا فلسفيًا متكامآا 
ومذهبًا فكريًا تانّاء وهو ما أراد هذا البحث أن يثبته معتمدًا عل مناهج التحايل والقارنة 
والنقد» کا يعد بناؤها الروائي حکًا يبدو فيه ابن طفيل متمكتا من ذ فن السرد والوصف 
اشوین خی مكنا عار هاا لحه ه بل سابقا للعالم كله إلى فن الرواية الحديثة. 


- 

ا il yay yT‏ 
با جعفر. ولد في وادي آش على مسافة ٥۳‏ . مترّا من قرطبة» ولا نعرف تاريخ ميلاده 
على وجه التحديد» فبين| يرى البعض أنه ولد نحو عام ٠٠١‏ هجرية» يرجح البعض 
الآخر أنه ولد في عام ٠١٠‏ ه". ولذلك يمكننا القول: إنه ولد في السنوات العشر الأولى 

من القرن السادس اهجري. 
ولا تغرف أا شوه ول این ا تلقى العلم» غير أن مراكز العلم في ذلك الوقت 
كانت غلل الأ خص قرطبة وإشبيليةء وإن كان البعض فد آشار إل آنه تعلمذ عل يد ابن 
باجة» غير أن ابن طفيل نفسه ينكر ذلك؛ إذ ذكر صراحة في «حي بن يقظان» وهو يشير 
إلى ابن باجة: «فهذا حال ما وصل إلينا من علم هذا الرجل -ابن باجة- ونحن لم نلق 


٭ (, 


وهذا دليل قاطع على أنه ل يتلق العلم على يدي ابن باجةء إلا أنه بغير شك قد تأثر 
به من الناحية الفلسفية تاد ثرا بارڙًاء وني الحقيقة م يكن حي بن يقظان سوى الامتداد المتطور 
لمتوحد ابن باجة. فقد ذهب ابن باجة في كتابه «تدبير ال متو حد» إلى أن الإنسان مدني بطبعه» ولا 


حياة له بغير المجتمع» إلا أن المجتمع مليء بالشرورء فلا سبيل للفيلسوف الذي يريد أن يصل 


(۱) انظر تصدير: حي بن يقظان لابن طفيل» القاهرة: الميئة المصرية العامة للكتاب» مكتبة الأسرة» ٩۹۹٠ء‏ 
ص ۷. 

(۲) على عبدالفتاح المغربي» فلاسفة المغرب» القاهرة: مكتبة الحرية الحديثة» ٩ض‏ ۹ 

() ابن طفيل» حي بن يقظان» القاهرة: المهيئة المصرية العامة للكتاب» مكتبة الأسرة» ٩۱۹۹ء‏ ص .۲١‏ 
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إلى الحقيقة غبر الابتعاد عن الناس» ولكنها ليست دعوة إلى عزلة مطلقة بل عزلة اختيارية 
ومن هنا ذهب ابن باجة إلى أن الإنسان مدني بالطبع» ولكنه متو خد بالعرض» فيقول: «على 
المتوحد. .. أن يعتزل الناس جلة ما أمكنه فلا يلابسهم إلا في الأمور الضرورية)“. 

وجاء ابن طفيل ليعبّر عن هذه العزلة الاختيارية في اختيار «حى بن يقظان» أن يعتزل 
الناس في جزيرة منفردة» يعبد الله مع صديقه «أبسال» حتى يصلا إلى حالة السعادة المنشودة. 

ولا بد أن ابن طفيل قد درس العلوم الدينية» والفقه بخاصة؛ لأن تلميذه البطروجي 
يذكر أن ابن طفيل كان قاضيًاء وكذلك درس العلوم العقلية والطب» وقد مارس مهنة 
الطب في غرناطة زمتاء واشتغل كاتبًا لعامل غرناطة وحاكم ولاية طنجة» كا كان طبيبًا 
لأحد خلفاء دولة المو دين وهو أبو يعقوب يوسف. 

وقد نال ابن طفيل عند هذا الخليفة مكانة كبيرة» فلقد كان من أكثر العلاء حظوة 
لديه» حيث كان يقيم بقصر الخليفة أيامًا ليلا ونهارًا حتى أصبح صديقه المقرّب وكاتم 
آسراره وطبیبه ا لخاص ووزیره. 

ولعل ما ساعد ابن طفيل على أن تكون له تلك المكانة الخاصة أن كلاهما ينتسب 
e‏ 

آي له کان هناك تقارب ينها ف ازاج الشکري فلقد کان کل مته دع لملم 
وأهلهء عبًا للفلسفة والمشتخلین اء فقد اذ شتهر عن هذا الخليفة آنه کان حريصًا على أن جرع 
الكتب من أقطار ااال والمغرب» وییحث أيضًا عن العلاء» حتى كان لدیه بالبلاط 
مجموعة كبيرة من العلماء» لم تجتمع لمن قبله من ملك المغرب. وكان من مهام ابن طفيل أيضًا 
جلب العلماء إلى قصر الخليفةء فهو الذي نبّه الخليفة إلى ابن رشد أعظم فلاسفة العرب. 

وظل ابن طفيل في بلاط السلطان أبي يعقوب يوسف متمتعًا بمكانته الخاصة إلى 
أن كبر سنه فتخلى عن وظيفة الطب خلفه ابن رشد» وتوف ابن طفيل في سنة (١۸٥ه‏ - 
۵ مء,م) في مدينة مراکش» ودفن هناك» وا شترك السلطان أبو يوسف في تشييع جنازته. 


)€( ابن باجة» تدبر المتوحده کفیی: ماجد فخري» ضمن رسائل ابن باجة الإإهيةء بروت: دار النهار» 
۸ :ء›ء ص 8 

۲۰۰۳ عاطف العراقى» الفلسفة العربية مدخل نقدي» القاهرة: الشركة المصرية العالمية للنشر› ط۲‎ )٥( 
۹ ٠ صن‎ 
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کا يشار إلى أهميتها العلميةء ومن تلك الكتب التي تنسب إلى ابن طفيلء كتاب «آسرار 
الحكمة المشرقية» و رسائل «في النفس» وفي بعض النواحى الفلسفية الأخرى» وله 
كتابان في الطب» والرسائل اهامة المتبادلة بينه وبين ابن رشد التى تناولت كثرًا من 
المشاكل الفلسفية والعلمية؛ حيث ذكر المراكشى آنه قد رأى عدة رسائل في الفلسفةء 
وعلى وجه الخصوص يذكر «رسالة في النفس» مكتوبة بخط ابن طفيل نفسه»ء وذكر ابن 
رشد أن ابن طفيل له في الفلك نظريات فاخرة» كا ذكر أبو إسحق البطروجى في إحدى 
رسائله في الفلك آنه رأى لأستاذه ابن طفيل نظريات فلكية يصح أن تحل حل نظريات 
بطلیموس”. 

وليس هذا بالأمر المستبعد فإلمام ابن طفيل بعلوم الفلك أمر بين لمن يقرا قصة 
«حي بن يقظان»ء كذلك إلامه بالطب وال جغرافيا وعلم النفس» إلا أنه يصلنا من علم 
الرجل غير قصته «حي بن يقظان» فهي الأثر الوحيد الذى كتب لصاحبه الخلود في تاريخ 
الثقافة العربية والعالية. 


ا أولا: ملخص القصة 

تجري أحداث القصة على جزيرتين» الأولى يسكنها مجتمع إنساني تقليدي تسود 
فيه الشهوات والنزعات الدنياء وأهله يجحاكون الحقائق بأمثلة الخيال» واعتقادهم الديني 
سطحي ساذج» فهم يقبلون ظاهر النصوص بمدلولاتا الحسية. 

وقد جاء القرآن الكريم على هذه الصورة لكي يخاطب هؤلاء العامة الذين يرفضون 
يع صور التأمّل العقليء ويعزفون عن التعمّق واستبطان النصوص وتأويلها. وإن کان 
يوجد بهذه الجزيرة طبقة معرفية أعلى من طبقة العامة وهم أصحاب «أبسال» الذي قال 
عنهم ل«حي بن يقظان»: إن تلك الطائفة هم آقرب إلى الفهم والذكاء من جيع الناس» وإنه 
إن عجز عن تعليمهم فهو عن تعليم الجمهور أعجز. 

وقد ظهر في هذه الجزيرة فتيان أحدهما سلامان والآخر أبسال» تيّزا عن آهل الجحزيرة 
بالفضل وسمو النظر العقلي وبتغلبه| على الشهوات» وكان الأول ذا نزعة علمية فنجده 
يساير العامة ويقبل دينهم في الظاهر ولا يلبث أن يسيطر عليهم. 


)على عبدالفتاح المغربي» فلاسفة المغرب» مصدر سابق» ص٥۱۹‏ . 
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أما الثاني فإنه ينزع نزعة عقلية تأمَّلية فيعتزل مجتمع الجزيرة» ويول وجهه نحو جزيرة 
مجاورة يظن أنها فقر من السكان. وهذه هي الجزيرة الثانية التي تجري عليها أحداث القصة» 
في هذه الجزيرة يسكن حي بن بقظان»» وهو قد نشا في هذه الجزيرة وترعرع على الفطرة» 
وقد يكون قد ألقي به في اليم طفَا فاستقر على الجزيرة» أو قد يكون قد تولد طبيعيًا من 
العناصر الطبيعيةء وقد تكفلت به ظبية فأرضعته» وهذه إشارة إلى التكافل الموجود بين 
الكائنات من نبات وحيوان وإنسان. 


ثم أخذ يتدج في مدارج المعرفةء فتعلم بنفسه كيف يكفي حاجاته المادية» وكيف 
بستطيع أن يقوم بتوفير حاجاته الضرورية التي بها قوام حياته» من غذاء وملبس ومسكن. 
وقد كافح «حي» حتى خرج من الطور الحيواني الأول» ثم انبعث لديه شعور ديني مصدره 
التعجب من اكتشافه للنار. وهو يمض في حياته البريئة من المادة فيرعى النبات والحيوان 
ويعنى بنظافة جسمه وملبسه ويحاول تصحيح حركاته» ويقتصر في آكله على ما يقيم الأود 
فلا يسرف في الغذاء أو في أكل اللحوم» وعن طريق التأمّل والملاحظة يعرف حقائق الحياة 
ويعرف أهمية النار ويستخدم يديه في صنع ما يحتاج إليه. 

ينطلق إذن من ذكائه الفطري في التأمّل والملاحظة والتفكير إلى أن استطاع أن يدرك 
بعقله أرفع حقائق الطبيعة ويكتشف أخص قوانينهاء ثم ينتقل إلى البحث عن الأسباب 
البعيدة فأخذ يفكر في أسرار الساء ويتشوّق لمعرفة مكنونات ما وراء الطبيعة. فيعتزل الحياة 
في مغارة يعيش فيها أربعين يومًا زاهدا في الطعام فترتقي نفسه» ويمتدي إلى ما اهتدى إليه 
الفلاسفة الإشراقيون. 

فيحاول «حى» أن يصل إلى الاتحاد الوثيق بالله» هذا الاتحاد هو السعادة القصوى 
والغبطة العظمى» ولقد سلك «حى» في سبيل الاتصال بالله طريق التأمّل والنظر العقلء 
فانقطع عن عا م الجزيرة» ودخل مغارة وصام أربعين يومًا متتالية» وانقطع عن عالم 
اللحسوسات» وما يصله به» واجتهد في فصل عقله عن العام الخارجي المحسوس» وحتى 
عن جسده» وتفزغ للتأمّل العقلي المطلق في الله» لكي يصل إلى الاتصال به. 

مر «حي» خلال هذه الرحلة نحو الاتصال بالله بسبعة مراحل كل منها سبع سنين 
يصل في نهايتها إلى حالة الفناء فيصير عقلا خالصًا فتصبح روحه مرتبطة بالعالم العلوي» 
وتكون غايته أن يلتمس الواحد في كل شيء» وأن يشهد الحضرة الإلهيةء فبرى الطبيعة كلها 
تنزع إليه ويرى التجلي الإهي شاملاء ويكون عمره قد أشرف على الخمسين. 

وحينذاك بحدث اللقاء بينه وبين «أبسال» الذي هجر هجر الجزيرة الأولى ليعتكف في 
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الثانية زاهدًا ني الدنيا وني مجتمع الناس» وقد كان تفاهمه| صعبًا في بداية الآمر» حيث فر 
«آبسال» من «حي» مذعورًا» ولحق به «حي» تحت دوافعه الفطرية للاستطلاع ومعرفة 
كنه هذا ا مخلوق الخريب الذي ظهر فجأة على جزيرته» كا كانت دوافع «حي» آقوى لمعرفة 
تلك اللغة التي يتكلّمها ومعرفة سر بكائه وتضرعه في صلاته. 


ومع إدراك «أبسال» أن «حيًا» ليس حيوانًا متوحشًا ولا ينوي إيقاع الضرر به اطمأن 
إلبه» وعلمه الكلام وحقيقة الشريعة التي أوحى بها الله سبحانه وتعالى إلى البشر عن طريق 
الأنبياء» ولقد اكتشفا أن العقيدة الدينية السائدة في مجتمع الحزيرة الأولى قد انتهى إليها 
«حي» وعرفها بدقة أكثر كالا بهداية العقل الفعال. 


وعرف أبسال أن العقيدة الدينية ما هي إلا رمز للحقيقة الروحية المحجوبة عن البشر 
يسبب تعلقهم بالعام المادي المحسوس وعاداتهم الاجتاعية» وإنه لكي تنكشف جوانب 
الحقيقة يجب استخدام منهج التأويل الرمزيء فالعقيدة ظاهر وباطن ولكنها في حقيقة 
أمرها شيء واحد يفهمه العامة على مستوى حياتهم المادية وإدراكاتهم المشوبة بالخيال» 
زک ا ووو غ ی ن ال ی ا 

وتمضي القصة فنجد «حي» يصحب آبسال في رحلة إلى الحزيرة المجاورة لكى 
مرج أهلها من حالة الجهل ويعلّمهم آسرار الحقيقة. ولكن «حي» لاحظ آنه كلها أمعن في 
شر حه الفلسفي ازداد نفور الناس منه فجعلوا ينقبضون منه وتشمئز نفوسهم ما يأتي به» 
ويتسخطونه في قلوهم» وإن أظهروا له الرضا في وجهه إكرامًا لغربته فيهم» ومراعاة لحق 
صاحبهم «أبسال». 


فاضطر إلى الرحيل هو و«أبسال» عن الجزيرة عائدين إلى جزيرتي الخاليةء لكي 
يعتكفا لعبادة الله عبادة روحية خالصة حتى يدركها الموت. وقد أدركا بالتجربة أن مجتمع 
البشر لا آمل ني شفائه من الجهل والسطحية» وأن الحقيقة لا يقوى على طابها وإدراكها 
سوى قَلة من المتوحدين من له قوة الإرادة والقدرة على التخلي عن مطالب البدن وحاجات 
الدنبا. 


(۷) تورده بعض الطبعات باسم «أسال» وبعض الطبعات باسم «أبسال» وقد رجُحنا هنا أبسال» حيث إن 
«سلامان وأبسال» كانا أبطال قصة ترجها حنين بن إسحاق عن اليونانيةء كا أن «سلامان وأبسال» كان 
عنوان قصة كتبها ابن سينا من قبل» هذا فضلا عن أنه أبطال قصة ابن سينا امعنونة بالاسم نفسه «حي بن 
يقظان»؛ ولذلك رجُحنا أن تكون «الباء» لم تظهر جيدا ني المخطوطات التي نقلت منها القصة فاختاط 
الأمر على المحقق وخاصة أن الحرف الذي يليها هو «السین»» ک| أن اسم «أبسال» أسهل في نطقه في 
العربية من «أسال». 
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لقد اتضح فى إذن أن العامة لا قدرة ها على إدراك الحقيقة الخالصةء وإنها لم تخلق 
للعوام؛ إذ إنهم مكبّلون بأغلال الحواس» وعرفا أن الإنسان إذا أراد أن يصل إلى التأثير في 
تلك الأفهام الغليظة التي أثقلها ا لحس» وأن يؤر في تلك الإرادة المستعصيةء فلا مفرّ من أن 
يصوغ آراءه في قوالب الأديان المنزلة. 

کا انتهى إلى آن الأنبياء الل كانوا على حق حينم) عرضوا على العوام الحقائق الدينية 
في صورة ك النورانية الكاملةء تلك التي لا يدركها 
سوى قَلَّة من المتوحدين» آي الفلاسفة“ 


ويطرح ابن طفيل في هذه القصة تساؤلات حول الحق الذي لا جمجمة فيه» وعن 
الحقيقة الخالصة وما هي الطريق الآنسب لبلوغها؟ وهل هي طريق آهل النظر آي الفلاسفة 
أم طريتق أهل الولاية أي المتصوفة؟ وما هي حقيقة مصبر الإنسان» من هو؟ ومن أين أتى؟ 
وما شأنه في الحياة؟ وما الغاية من وجوده؟ وما مصيره؟ وكيفية الوصول إلى السعادة؟ 
وكيفية التعرف إلى الخالق ذاته وصفاته؟ 

وهي قصة في مجملها حاملة لأفكار ابن طفيل الفلسفية. ويمكن تقسيم هذه القصة 
إل تان مراحل: E‏ حقيقة الروح 
بموت الظبية» ويعرف أن القلب هو مصدر الروح» والعضو الأساسي للحياة» وتجيء 
المرحلة الثالثة باكتشاف النار فيعرف الحرارة وفائدتهاء وفي المرحلة الرابعة يعرف قانون 
السببية ويتأكد أن كل ما في الكون يخضع هذا القانون» ويرتفع في المرحلة الخامسة إلى 
اكتشاف وحدة الكون؛ إذ ت تشترك الكائنات في وحدة واحدة» ثم تتميز في| بينها بمميزات 
إضافية تبعا لمرتبتها 

وني المرحلة السادسة يصل إلى معرفة صانع الكون» ويفكر في المرحلة السابعة في 
ذات الله وصفاته ویسعی إلى التشبه به عن طريق التسامي والاتصال. وني المرحلة الثامنة 
والأخبرة يلتقي اسالا وله الكلام» ويتفقان على أن الحياة الحقة في العزلة للتفكر 
والخبادة نح بلق بذرت السعداء. 


() انظر: ابن طفيل قصة حي بن يقظان مصدر سابق» وأيصًا: على عبدالفتاح المغربي: فلاسفة المغرب» ص 
۱۹۹4-7. 

(۹) منى أحد أبو زيد» ابن طفيل وقصة حى بن يقظان» القاهرة: مجلة أوراق فلسفية» العدد (۲۹)» ١٠٠۲ء‏ 
ص ۳۷۱ . 
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قل عرض تلك الدلالات الفلفية الى بسطها ابن طفل فى رساه ا بن 
يقظان» نرى أنه من الضروري الإجابة عن سؤال مَل تضاربت فيه أقوال وآراء الباحثين» 
فأردنا أن نقف عليه وقفة جادّة لعلها تحسم ذلك الجدال حول مقصود ابن طفيل من تدوين 
هذه القصة بهذا الشكل. 
مقصود ابن طفیل وغایته من قصته 

رآي الدكتور محمد غلاب آن غاية ابن طفيل من هذه القصة م تكن - کا فهم 
عبدالواحد المراكشي- عاولة عرض كيفية بدء الخلق أو بيان أصل النوع الإنساني فيع 
يرى الفلاسفةء وإنم) غايته الأساسية هي إيضاح رأيه في كيفية ا معرفة» وهو يتلخص ني أن 
الإنسان يستطيع أن يصل إلى إدراك الحقائق تق ولو كان قد نشا ني عزلة تامّة مة» ولم يتلق أية ثقافة 
خارجيةء ولم يحتمل أقل أثر من غيره إلا أثر العقل الفعَال الذي ينير عقله» وكذلك يستطيع 
أن يدرك هذه الحقاة تق ویتذوقها إذا لقنه غبرہ إیاهاء ولکن على شرط آن یکون هذا الإنسان 
e‏ موهبة فلسفية كحي بن يقظان بطل رواية فيلسوفنا الذي 
أدركها وحده» وكصديقه «أبسال» الذي ادر کها اول بوساطة الدين» ثم بوساطة حي »؛ 
وذلك لأن العامة ليس لديم الاستعداد لإدراك هذه الحقاد تق» ولأن المجهود الذي يبذل في 
O E ST a‏ 


ی حن قزر أحد البان أن أبن طفل أراد أن بستكمل ما بدأه سلف الفيلسرف 
الآندلسي أبو بكر بن الصائغ المشهور ب«ابن باجة» عن المتوحد وتدبيره» فيقول: «وفي 
تقديري أن حي بن يقظان لابن طفيل هو التجسيد المتطور لمتوحد ابن باجة في مرحلة جديدة 
هي مرحلة دولة الموحدين حيث الازدهار والاستقرار والنضج العقلي»» ویشار که هذا 
الرأي محمد لطفي جمعه الذي ذهب إلى القول بن غرض ابن طفيل من كتابه حي بن يقظان 
هو أنه أراد أن بحل معضلة كبرى شغلت حكاء وقته وهي علاقة النفس البشرية بالعقل 
الأول" أو مايعرف في تاريخ الفلسفة الإسلامية بمشكلة الاتصال. 


. ٤0٥ محمد غلاب» الفلسفة الإإسلامية في المغخرب» القاهرة: دار إحياء الكتب العربية» ۸٤۱۹ء ص‎ )۱١( 

)٠١١( محمود أمين العام» مدخل إلى قراءة حي بن يقظان لابن طفيلءالقاهرة: مجلة أدب ونقد العدد‎ )١( 
. ۱٩٦ ص‎ ۰۱۹۹٩۴٩ يونیه»‎ 

A)‏ عمد لطفى جعة» تاریخ فلاسفة الإسلام في المشرق والمغرب» القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتهاء 
۷ )؛, ص ٩۹۸‏ . 
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بين نزع البعض إلى القول بأن قصد ابن طفيل من قصته هو استعراض أحوال 
الإنسان لو لم ينزل عليه الوحي» وكيف أنه يستطيع وحده بدون مساعدة من أحد باستثناء 
العقل السليم أن يصل إلى حقائق الوحي وأصول العقيدة"'. 
كا آثر أحد الباحثين القول: إن ابن طفيل «كتب هذه القصة من أجل تحقيتق هذه الغايةء 
1 وهي عرض آسرار الحكمة المشرقية»' بينا يرى الغالبية العظمى من الباحثين' 
أنه يقصد ذه القصة بيان التطابق بين العقل والنقل» أي بين الحكمة والشريعة» ويجاول 
أن يبن للجميع درء تعارض العقل والنقل» وأن صريح المعقول لا يعارض أبدًا صحيح 
المنقول» ومن ثم فلا تعارض بين الدين والفلسفة؛ حيث إغي| يعبّران عن حقيقة واحدة 
الدين يصورها بصورة حسية» والعقل يكتشفها ويصوغها في قالب عقلي. 
في حين تؤكد هذه الدراسة أن مقصود ابن طفيل من هذه القصة هو تضمينها 
خلاصة آرائه الفلسفية» » فهو ل يقدّم حلا لمشكلة واحدة ولا ابتخى معاجة إشكالية فلسفية 
بعينها «وإنما يقدّم نسقا فلسفيًا كاملا يكاد يعالج فيه أهم القضايا الفلسفية في الفكر العربي 
الإسلامى 7 
وأنه لا کان أسلافه من علماء الأندلس لم يعنوا بالآراء الفلسفية في الطبيعيات 
o SS‏ 
من النظر ني الفلسفة ومعارفها اسا تامًا؛ لأا لا ترمي -في نظرهم- آل اشد 
حقيقة متعذّرة التحصيل» وباطل غبر مفيد. 
E‏ شئون في الفلسفة ولم يقطعوا فيها بعد شوطًا 
يستحق الذكر» فصمّم أن يتكمُل هو بسد هذه الثغرة فألف هذه الرسالة وبسط فيها كل 
e E GG sS SE‏ 
كل قضية يتم عرضهاء ولم يكن العرض القصصي بحاجة إليها من حيث الحبكة أو التشويق» 
مثل نزعته النقدية البارزة للسابقين من أمثال الفارابي وابن سينا والغزالي وابن باجة. أو في 


N; 


(۱۳) محمد علي أبو ريان» تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» الإإسكندرية: دار المعرفة الجامعية»ء الطبعة الرابعةه 
٩:ص‏ 01۲ . 

() منى أحمد بو زيد» ابن طفيل وقصة حي بن يقظان وأثرها على أورباء ص .۳"۷٤‏ 

)٠١(‏ ويأتي على رأسهم: عبد الر من بدوي» حي بن يقظان لابن طفيلء القاهرة: اهيئة المصرية العامة للكتاب» 
,.,٥‏ ص .۳٠‏ وأيصًا: عاطف العراقي» الفلسفة العربية والطريق إلى المستقبل» القاهرة: دار الرشادء 
د.ت» ص .۱۲٤١‏ 

0 مود أمين العام» مواقف نقدية من التراث» القاهرة: دار المستقبل العربي» د.ت» ص ٠۹٤‏ . 
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بيان كيفية علم حي بن يقظان أن كل حادث له حدث وقيام الأدلة على وجود الله» وني نظر 
حي بن يقظان في الشمس والقمر والكواكب وبقية الأجرام» وني أن كال الذات ولذتما إن 
هو بمشاهدة واجب الوجود» وفي النزعة الإنسانية البارزة التي ترى أن الإنسان نوع كسائر 
أنواع الحيوان ولكنه إنم| خلق لغاية أخحرى» كذلك تفصيلاته في القول في أن السعادة والفوز 
من الشقاء إنا هي في دوام المشاهدة هذا المو جود دائم الوجود» أو ما بسطه في الجزء الأخير 
من رسالته حول الفناء والوصول» وغبرها من الدلالات الفلسفية التى جاءت بصورة 
كاملة وموجزة في الآن نفسه. 

أما لماذا اختار ابن طفيل هذا الشكل القصص لتقديم فلسفته؟ فالسبب ظاهر للعيان 
وهو امروب من تلك المواجهة السافرة مع فقهاء عصره» وأن يتفادى مصير من اشتغلوا 
بالفلسفة بعد تلك الحملة الشعواء التي قام بها الغزالي في المشرق العربي ولم يسلم منها 
المشتغلون بالفلسفة في المغرب العربي» وما مصير ابن باجة الذي مات مسمومًا من ابن 
طفيل ببعيد» أو نكبة ابن رشد الذي جاء بعد ابن طفيل مباشرة بخافية على أحد. 

ولذلك عمل ابن طفيل على أن يضمن روايته كل آرائه الفلسفية من خلال تقنية 
روائية تتسم بالبساطة وال جرأة من خلال فضاء روائي واسع يعطي الحرية في سرد التفاصيل 
الخاصة بمذهبه الفلسفى» وهذه الدلالات الفلسفية هى ما نعرض له فيا يلى: 

-١‏ النزعة النقدية 

فطن ابن طفيل منذ البداية إلى أنه لا يمكن أن يكون هناك مفكر أصيل بدون موقف 
نقدي» فالموقف النقدي هو بمثابة نقطة الانطلاق» بل ويمكن وصفه بأنه ذلك الموقف 
الى يرق ضرورة متاقفة العلرمات كلها ويرئ أنه ليست لمة معرفة مرل إلا بعد 
فحص وتمحيص. فالنظرة النقدية تكون دات الحافز والدافع للباحث لسبر غور موضوعه» 
ولولا النظرة النقدية للظواهر الكونية ولفكر السابقين لما وجد لدى الباحثين والعلاء 
والمفكرين موضوعات للبحث والدراسة ولأصبح الإنسان تابعًا لا مبدعاء مقلَّدًا لا جدَدَاء 
وبدون هذه النظرة أيضًا تموت روح الابتكار والإبداع. 

ولذلك نجد أن أول ما يمكننا ملاحظته عند قراءة قصته هى تلك النزعة النقدية 
التي تميّز بها ابن طفيل؛ حيث إِنه قام بنقد كل من الفارابي وابن سينا والغزالي وابن باجة» 
وكان نقده هم منطلقا من التزام ابن طفيل في تفلسفه بخصائص وشروط الموقف الفلسفي. 

ومن أبرز ما تميّز بها النقد عند ابن طفيل هو إظهاره للخث والسمين معًا في المذهب 
الذي يتناوله» فلا يكتفي بذكر العيوب أو المزايا وإنما عني بذكر العيوب والمزايا معًا. 
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فما الفارابي فقد رأى ابن طفيل أن أكثر ما وصل بلاد الأندلس من كتب الفارابي في 
المنطق» أما ما ورد منها في الفلسفة فهى كثيرة الشكوك, ما العديد من أوجه التناقض والتى 
من أبرزها موقفه من المعاد وخلود النفس» حيث إنه أثبت في كتاب «الملة الفاضلة» بقاء 
النفوس الشريرة بعد ا موت في آلام لا نباية ها بقاءَ لا نهاية له» ثم صرح في كتاب «السياسة 
امدنية» بأنها منحلة وصائرة إلى العدم وأنه لا بقاء إلا للنفوس الفاضلة الكاملة. 

ثم وصف في شرح «كتاب الأخلاق» شينًا من أمر السعادة الإنسانية» وأا إنا تکون 
في هذه الحياة وي هذه الدار؛ ثم قال عقب ذلك كلامًا هذا معناه: «وكل ما يذكر غير هذا 
فهو هذيان وخرافات عجائز). 

وهكذا يكون الفارابي في نظر ابن طفيل قد أيأس الناس جيعًا من رحة الله تعالء 
وصير الفاضل والشرير في رتبة واحدة؛ إذ جعل مصير الكل إلى العدم؛ وهذه زلة لا تقالء 
وعثرة ليس بعدها جبر. وهذا ما صرح به من سوء معتقده في النبوة» ونه بزعمه للقوة 
ا لخيالية» وتفضيله الفلسفة عليها إلى أشياء ليس بنا حاجة إلى إيرادها"". ولكنه بالرغم من 
ذلك ينزله منزلة عظمى ويرى أنه من أنبغ فلاسفة الإسلام في المشرق؛ ولذلك يستشهد 
بالعدید من کتبه. 

آما الشيخ الرئيس ابن سينا فيرى ابن طفيل أن كتابه المسمى «الشفاء» قد سار فيه على 
درب أرسطو وعلى مذهب المشائين» ولكن من أراد ا لحت الذي لا جمجمة فيه فعليه بكتاب 
«الفلسفة المشرقية). آي إن ابن سينا قد افق ظاهريا مع أرسطو واختلف باطنياء فيقول ابن 
طفيل: «ومن عني بقراءة كتاب الشفاء وبقراءة كتب أرسطوطاليس» ظهر له أكثر الأمور 
آنا ڌ 5 تتفق» وإن کان في كتاب الشفاء أشياء م تبلغ إلينا عن أرسطو. وإذا آخذ جميع ما تعطيه 
كتب أرسطو وكتاب الشفاء على ظاهره دون أن يتفطن لسره وباطنه» م يوصل به إلى الكمال 
حسبم] نبّه عليه الشيخ أبو علي في كتاب الشفاء»“'. 

أما ما يتلق بأبي حامد الغزالي فقد رماه ابن طفيل بالتلوّن والذبذبة بين الخاصة 
والعامة يظهر لأولئك ما يخفيه أمام هؤلاء؛ فهو عند ابن طفيل بحسب غاطبته للجمهورء 
یربط في موضع» وجل ني موضع» ویکفر بأشياء ثم ينتحلهاء ثم انه من جملة ما کفر به 
الفلاسفة في كتاب (التهافت) إنكارهم لحشر الأجسادء وإثباتہم الثواب والعقاب للنفوس 
خاصة. 


(۱۷) ابن طفیل» حی بن یقظان» ص ۲۲. 
(۸) المصدر السابق» ص۲۱٣۲‏ 
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ثم قال في أول كتاب «الميزان): إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد شيوخ الصوفية على القطع» 
وغير ذلك من العثرات التي لا تقال من اتصاف الموجود العظيم بصفة تناني الوحدانية 
المحضة... تعالى الله عا يقول الظالمون علوًا كيرا 

وقد حاول الغزالي أن يخرج من هذا المآزق بزعمه أن هذه الآراء قد تمّ فهمها بطريقة 
SG o‏ 

يقزر أن كتبه المضنون بها هذه م تصل إليه. .. ولكنه مع ذلك جل الشيخ الغزالي ويرى أنه 
من سعد السعادة القصوى» ووصل تلك المواصل الشريفة المقدسة»ء لكن كتبه المضنون ہا 
المشتملة على علم المكاشفة م تصل إلينا“'. 

وعندما يتحدث عن ابن باجة» فیری آنه م یکن في آهل الأندلس من هو آثقب 
منه ذهتاء ولا أصخ نظراء ولا أصدق رؤية غور أنه شغات الدنياء حتى اخترمته اة قبل 
e‏ وا ھا (کتاب النفس» و«تدبر الا وارسالة 
Ng A‏ 
ا اغ واک ا و تيب عباراته في بعض المواضع على غير الطريق 
الأكمل» ولو اتسع له الوقت لال إلى ٣‏ 

ولذلك يرى ابن طفيل أن ابن باجة كان من الممكن أن يقوم بس الثخرة في الاهتام 
بالعلوم الفلسفية نظرًا لنبوغه العقلي لو م تعترضه العقبات القاسية التي إحداها أنه اتقي 
شر الجمهور» فلم خض في الفلسفة صراحة» وثانيتها أنه اشتغل بالماديات فأهته عن التفرْغ 
للعلم» وحالت أطماعه في الثروة بينه وبين الإتقان» وثالثتها أن المنية قد عاجلته قبل ظهور 

۲- آنطولوجيا العام الفيزيقي 

عالج ابن طفيل العام من الناحية الفيزيقية والناحية الميتافيزيقية؛ فإذا نظرنا إلى العام 
عند ابن طفيل سنجده مقس من الناحية الفيزيقية إلى قسمين: عام ما تحت فلك القمر وعالم 
ما فوق فلك القمر» متبعًا في ذلك القسمة الأرسطية للعالم. 

ولقد بدأ ابن طفيل بحثه للعام الفيزيقي على أساس المنهج العلمي مبتدئًا بالإدراك 
الحسي المباشر للظواهر الطبيعية وعحاولة تفسيرهاء وفرض الفروض وإجراء التجارب 


(۱۹) المصدر السابق» ص .۲٠١-۲۳‏ 
)۲١(‏ المصدر السابق» ص ١‏ 
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للتحقق من صحة تلك الفروض» وخحاولة الوصول إلى القوانين العامة المغسرة للظاهرة. 

حيث قام ابن طفيل بتقسيم عام ما تحت فلك القمر «العالم السفلي» إلى قسمين من 
الموجودات؛ موجودات حية وموجودات غير حية. وأن الموجودات الحية تشمل النبات 
والحيوان والإنسان. 

eS 

a‏ التي هي في الإنسان آتمَ من النبات 
والحيوان» وآن الإنسان يتميز بقوى النفس الناطقة التي تيّزه على النبات الذي له من القوى 
المغذية والمنميةء ويزداد الحيوان باحس والحركة والتنقل من حير إلى آخرء أما النفس الناطقة 
فتم ا سو اها بادراك الأ مزر المعقرلة وا لحر اتب الروخانة ئ 

أما الموجودات غير الحية وهي التي لا نفس ها وهي ختلفة من جبال وأنهار ومعادن 
وغيرها فهي متكثرة من جهة ومتحدة من جهة أخرى» وهي من الجهة التي ت تتفق فيها 
واحدة» ومن الحهة التى تختلف فيها كثرة متغار و 

وهكذا ينتهي ابن طفيل إلى شيء واحد يجمع الموجودات الحية وإن تعددت مظاهره 
في الآنواع المختلفةء كذلك الآمر في الموجودات غير الحية. وهم ما يمير عام ما تحت فلك 
القمر أنه قابل للكون والفساد ولا خلد فيه سوى النفس الناطقة. 

أما عام ما فوق فلك القمر أو عالم الأجرام السماوية» من الشمس والقمر وسائر 
الكواكب وغيرها فقد رأى ابن طفيل إن أجرامه تتصف بالجسميةء أي إنها تمد في الأقطار 
الثلاثة الطول والعرض والعمق» ولاينفك شىء منها عن هذه الصفة» وكل ما لاينفك فهو 
جسم» فهي إذن كلها أجسام» وب أنها أجسام فهي متناهية وحدودة» حيث إن القول بنا 
لا نهاية ها أمر باطل وشىء يعد الا" . 

وأن شكل الفلك هو شكل الكرةء وأن ها حركة منتظمة جارية على نسق واحدى 
وأا لا تقبل الكون والفساد مثل أجسام العام السفلي؛ حيث إن أجسام عالم ما فوق فلك 
القمر ها ذوات غير أجسامها تعرف المو جود الواجب الوجود» وأن تلك الذوات العارفة 
)۲١(‏ المصدر السابق» ص ۳-۰ 


(۲۲) المصدر السابق» ص 8 
(۳) المصدر السابق» ص 1۹ . 
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ليست بأجسام ولا منطبعة في أجسام» مثل القوة العاقلة التي للإنسان. 
ويستخدم ابن طفيل قياس الأولى» فإذا كانت هذه القوة موجود مثيل ها في الإنسان 
الذي يجمع بين الحس والعقل» فمن الأولى أن توجد للأجرام السماوية التي هي بريئة من 
الحسر". 
SS‏ 
فقد حاول من خلال دراسته لعالم الطبيعة الصعود إلى أعم المبادئ الموجودة في 
الوجود» إذ كان يصعد دومًا من المادي إلى الروحي» كا يصعد من الكثرة والتنوع إلى الوحدة 
e‏ 
ES e‏ یا 
وصل بالعقل من خلال الانتقال من الإدراك الحسي إلى التصور العقليء فالمشاهدة الذوقية 


الوجدانية. أما «أبسال» فقد وصل إلى الحق عن طريق الإيمان بالدين. وهذه التفرقة في 
المنهج هو ما سنجده بعد ذلك عند ابن رشد. 


۳- وحدة الوجود 

يعبر مذهب وحدة الوجود في صورته الكلية عن أن الله وحده هو الوجود الحق» 
والعالم هو مجموع المظاهر التي تعلن عن ذات الله دون آن يكون ها وجود قائم بذاته". 
وقد وجدت صور متعدّدة وخختلفة إلى حد كبير منه عند المنود وفي الفلسفة اليونانية وعند 
صوفية العرب كالحلاج وابن عربي وفلاسفتهم كابن رشد» كا وجد في الفلسفة الحديثة 
عند دیدرو وسبینوزا"'. 

وقد ظهر عند ابن طفيل حيث إنه نظر إلى الوجود بكامله على أن بينه ترابط في 
قوانين» وترتيب في درجات مرتبة يعلو بعضها بعصا حتى نصل إلى العلة الأولى» والوحدة 
)۲٤(‏ على عبد الفتاح المخربي» فلاسفة المغرب» ص .۲١١‏ 
)۲0( مراد وهبة» المعجم الفلسفي» القاهرة: دار قباءء ۸ ص ۷۲۹» مادة: وحدة الوجود. 


۲۰۰۹۰ انظر: عبدا نعم الحفنى» العجم الشامل اأص طلحات الفلسفة» القاهرة: مكتبة مدبولي» ط۳‎ (TD 
ص ۰۹۳۹-۹۳۸ مادة: وحدة الوجود.‎ 
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عنده دليل على وجود الخالق» ومن تم فوحدة الوجود عند ابن طفيل تختلف عن تصور 
الصوفية» فهو تصور يعني الترابط العضوي بين كل عناصر الطبيعة وما فوق الطبيعة" . 

٤‏ - مشكلة حدوث العام وقدمه 

إن مشكلة حدوث العام أو قدمه أو آنطولوجيا العا م الميتافيزيقي آخذت مكاتًا كبيرًا 
في الفكر الفلسفي الإإسلامي» فقال جميع فلاسفة العرب بالقدم عدا الكندي الذي قال 
بالحدوث» وقد بدأ ابن طفيل بحثه في مسألة الحدوث أو القدم» بالقول بضرورة حاجة 
العام إلى موجد أو خالق» وهمذه البدايةء إذ تعني أحمية إثبات أن العام خلوق لله تعالى» سواء 
گان اد و کین 

وقد ذهب ابن طفيل إلى أن القول بالقدم یثیر إشکالات وشکوك کا آن القول 
با لحدوث يۇي إلى ذلك أيصًاء والمقصود بقدم العام آي إنه الموجود الذي ليس وجوده 
مسبو قا بالعدم» وهو القديم بالزمان". 


ولكي يتلاشى الفلاسفة بهذا القول بأن العام ليس من خلق الله ذهبوا إلى القول 
بأن الله قد خلتق هذا العام ولكن من مادة قديمة» تصوّرها أفلاطون ١٥ة۲1‏ في حالة من 
الفوضى وعدم التعيّن أو التحديد أو ما يعرف بالعماء كه0ط٤»‏ وتصورها أرسطو على آنا 
مادة دائمة الحركة» ولكنه| اتفقا على نها موجودة مع الإله منذ القدم أو لم تزل موجودة 
معه. 

ما ا لحدوث فيعني خلق الله للعام من العدم» وقد عرض ابن طفيل في قصته لحجج 
أهل القدم ولحجج آهل الحدوث» كا عرض للشكول التي تلزم عن القول بالقدم مثل 
استحالة وجود ما لا نهاية له» كا أن هذا الو جود لا بخلو من الحوادث ولا يتقدمهاء وما لا 
يتقذم الحوادث ولا يخلو منها فهو حدث. 

کا رآى آن القول بالحدوث يلزم عنه اعتراضات كثيرة» منها أن معنى الحدوث لا 
يفهم إلا على معنى أن الزمان ت تقذم العا مء والزمان من جملة العام ولا ينفك عنه؛ لذا فلا 
يفهم تأخر العام عن الزمان . کا أنه لو کان العام خادا واه محدث فلم أحدثه الآّن ول 
محدثه قبل ذلك» ألطارئ طرأً عليه ولا شيء هناك غيره» آم لتغيّر حدث في ذاته» فإن کان فما 


(۲۷) منى أحد أبوزيد» ابن طفيل وقصة حي بن يقظان وآثرها على أوربا» ص ۳۷۷. 
(۸) على عبد الفتاح المخربي» فلاسقة المغرب» ص ÊÊ‏ 
(۲۹) عبدا نعم ا لحفنى» العجم الشامل لصطلحات الفلسفة» ص ٤‏ مادة: حدوث. 


90 | راسا اة | لكعة 
الذي أحدث ذلك التخير ؟*" 


وما زال ابن طفيل حاترا بين القدم والحدوث عدة سنن إلى آن ارتضى القول بالقدم 
e o ee e oo‏ تکمین 
ا ا 


نمي إلبات حف اله للام وعتاه الستمرة به ون القدرة ية دشل في کل عة ی 
حظات الزمان ليحفظ للأجسام والأفعال تماسکها ويبقي على وحدتېا". 


وهو ما نلحظه ني تأكيد ابن طفيل الدائم على افتقار الموجودات في دوامها إلى دوام 
الفاعل» فهي تفتقر إليه في وجودها وفي دوام ذلك الوجود. فهي متعلقة الوجود به» ولولا 
دوامه لم تدم» ولولا وجوده لم توجد» ولولا قدمه م تكن قديمة» وهو في ذاته غني عنهاء 
وبریء منها"". 


-٥‏ أدلة ابن طفيل على وجود الله 

على الرغم من ترجيح ابن طفيل للقول بقدم العام إلا آن ذلك لإ يمنعه من تقديم أدلة 
على وجود الله ا ربط بون اقول ردم العا وين شدي أدلة على وجود الله تعالى 
برباط وثيق» ويعدٌ هذا من جانبه رد فعل على حاولة الغزالي الذي رأى أن الفلاسفة حين 
قالوا بقدم العام فاعتبر قوم هذا يودي إلى مذهب الدهرية» ومعنى هذا أن الفيلسوف 
الذي يقول بقدم العام يكون متناقضًا مع نفسه إذا بحث عن أدلة وجود الله تعالى» فيا يرى 
الغزالي. 

والجدير بالذكر أن ابن طفيل لم بحدّد أساء معينة للأدلة التي قال بهاء ولكننا يمكن لنا 
تسميتها في ضوء الفلسفة الإإسلامية التى حددت أساء هذه الأدلةء فكان دليل الحركة هو 
دليل ابن طفيل الأول على وجود الله تعال» ذلك الدليل الذي نجده عند أفلاطون وأرسطو 


»۲ ابن طفيل» حي بن يقظان» ص ۷۳. وأيصًا: خليل الجر وحنا الفاخوري» تاريخ الفلسفة العربية» ج‎ )۳١( 
"۷۱1-۰ دار المعارف» ۸)›ء ص‎ 

»٠۹٦۰ يحيى هويدي» حاضرات في الفلسفة الإإسلاميةء القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» الطبعة الآولل»‎ )۳١( 
. ۱٣٣-۱۳٤ ص‎ 

(۳۲) ابن طفيل» حي بن يقظان» ص .۷٠‏ أيصًا: عاطف العراقي» الميتافيزيقا في فلسفة ابن طفيل» القاهرة: 
دار المعارف» طه» لوو 
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أيضصًاء وفحواه أن كل متحرّك له عرّك يحركه وهذا المحرك له رك وهكذا إلى أن نصل إلى 
حك أول يحرْك ولا يتحرّك وهو الله تعالى . فإخراج العام من مرحلة اللاوجود إلى الوجود» 
يعد دليلا على حركة العالم» وهذه الحركة بدورها يلزمها رك أي إله". 

وهذا المحرٌك الأول بختلف عن المحرك الأول الأرسطىء» الذي نفض يده من الكون 
بعد خلقه» ولا يتصل به وبين الذي يرجع في أصله للعقيدة الإسلاميةء التي تقر العناية 
الإهية المستمرة للكون وما فيه من موجودات”'. 

وهذا الدليل هو الذي نقده الفيلسوف الألماني إیانویل كانط؛ إذ إن او في نظر 
كانط لا تنطبق إلا على عالم الظواهر «عالم الشهادة» آي عام الأشياء الواقعة في نطاق تچاریناء 
بيد أا لا تصدق على العلّة التي تعد خارجة عن العام والتي تعد في الوقت نفسه سبب 
وجود العام 

ما الدليل الثاني عند ابن طفيل فيمكن أن نطلق عليه دليل «حدوث الصورة عن 
حدث»» ويمكن الوصول إلى الفكرة العامة هذا الدليل من ثنايا دراسته کک 
والصورةء فإذا كانت جيع الموجودات تتركب من مادة وصورة» وكانت المادة تف تفتقر إلى 
الصورة التي لا يصح وجودها إلا عن فاعل» فإن جميع الموجودات تفتقر إذن في وجودها 
إلى الفاعل ll‏ جل جلالے". 

أما الدليل الثالث والأخبر» فهو دليل يعتمد على فكرة الغائية والعناية الإهية» وهو 
ما يعرف ني الفلسفة الإهية بالدليل الخائي الذي يعني آن هذا النظام وهذا التدبير ا مو جود 
I‏ 
الاتفاق» آي إنه لا بد من وجود كائن يعتني بهذا العام المحكم والمنظم ويحفظه دومًا من 
الفسادء فتصقَح ابن طفيل الأشياء جِيعًا «فتبيّن له في أقل الأشياء امو جودة» فضلا عن 
أكثرها من آثار الحكمة» وبدائع الصنعة ما قى مف كل لجو و تى عدون داك 
يصدر إلا عن فاعل ختار في غاية الكال وفوق الكى|ال»”". 

ک| تناول ابن طفيل مشكلة الصفات الإهية سواء كانت صفات ثبوت أو صفات 
سلب» ودرسها صفة صفة فنفى منها الصفات الحسمية وأثبت العلم والقدرة» کا أثبت لله 


(۲) ابن طفيل» حي بن يقظان» ص ٦1‏ . وأيضًا : عاطف العراقي» الميتافيزيقا في فلسفة ابن طفيل» ص ٠١۸‏ . 
)٤(‏ على عبد الفتاح المخربي» فلاسفة المغرب» ص ۲٤١‏ . 

() ابن طفیل» حي بن يقظان» ص .۷٦‏ 

۳۲) ابن طفيل» حي بن يقظان» ص ۷۷. 


92| فراتات اجات مكهة 


تعالى كل صفات الكمال والتنزيه» ونفى صفات النقص كلها عن الله تعالىء > کا نفى العدم 
عنه» وأثبت له الأزلية والأبدية ودوا م الوجود و السرمدية» فيقول: «إن المو جود الواجب 
رر کت بار ساف الال کل رت اع ضاك الق وها 

وإن أكثر ما يمكن ملاحظته هنا هو أن ابن طفيل إذا كان أرسطيًا قا في دليل المحرٌّك 
الأول ني مسألة الصفات» فإنه انقلب اعتزاليًا صرفا حين رى أن صفات الله هى عين ذاته 
ولیست شیا زاتدًا عليه. ٠‏ 


- خلود النفس وعلاقته بنظرية المعرفة 

ارتبطت مشكلة خلود النفس بتظرية المعرفة عند ابن طفيل ارتباطًا بينّا؛ فإذا ما نظرنا 
إلى معالجته لمشكلة خلود النفس نجده يقارن بين تلك المعرفة التي تأي عن طريق الحواس 
والمعرفة التي تأتي عن طريق العقل» » فا لحواس ر ماهو اراك ۷ كا 
E CE he FS EAE E‏ 
وليس له من صفة الجسمية أي صفة؛ ولذلك كانت النفس الناطقة هى التى تدرك واجب 
الوجود» ومن كم كانت النفس خالدة لأنها تدرك الخالدء أما الجسم فهو فان شأن جيع 
الأجسام» ومن تم يُصبح مصير الجسد هو الفناء ومصير النفس هو الخلود. 

فيحلل ابن طفيل حالات النفس في حياتما الأرضية من خلال علاقتها بواجب 
الوجود (الله)؛ نظرًا لأن السعادة والشقاء في العام الآخر لا بد أن ترتبط كل حالة منها 
بأفعال البشر في هذه الحياة الدنياء فيميز بين ثلاث حالات للنفس من خلال علاقتها 
بواجب الوجود؛ حالة أولى تمل النفس أو الإنسان الذي أدرك واجب الوجود ثم فقد 
إدراكه با معصيةء ومصير الإنسان في تلك الحالة إن يتمثل في الالام التي لا اية ها وسواء 
تحلص من الالام بعد جهاد طويل» أم بقي في الالام بقاءًٌ نهاًا. 

وحالة ثانية تمثل الإنسان الذي أدرك وجود الله وأقبل تمامًا عليه والتزم بالتفكير فيه 
حتى موت الجسد» ومصر النفس بعد الموت إنما يتمثل في لذتها وغبطتها وسعادتما سعادة 
لا نهاية ها . وحالة ثالثة تمثل الإنسان الذي لر يدرك وجود الله» ومصير النفس في هذه الحالة 
کمصر الحیوانات“'. 


.AY ابن طفيل»› » حي بن يقظان» ص‎ (TV) 
عاطف العراقي» الإإنسان عند فلاسفة المغرب العري» دراسة بالکتاب التذكاري: یوسف کرم مفكرّا‎ )۳۸( 


عربيًا ومؤرّخا للفلسفة (بحوث عنه ودراسات مهداة إليه) القاهرة: اللجلس الأعلى للثقافةء د .ٿت» ص 
۸. وانظر أيصًا: محمد غلاب المعرفة عند مفكري المسلمين» القاهرة» الدار المصرية للتأليف والترجمة 
1٩ص ۲٥۹-۲٥۸‏ . 
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ومن خلال هذه الحالات الثلاثة للنفس تظهر أهمية المعرفة بالنسبة للإنسان من 
جهةء والربط بين المعرفة والعمل من جهة آخرى» والدليل على ذلك أن الحالة الثانية 
بالنسبة لمصير النفس بعد الموت (حالة المعرفة مع العمل) تعد أفضل من الحالة الأولى (حالة 
المعرفة مع المعصية) والحالة الثالثة (عدم المعرفة) وكيف ساوى صاحب هذه الحالة بالحيوان 
الأعجم. 

۷- التوفيق بين الفلسفة والدين 

لقد أراد ابن طفيل أن يعرض لمشكلة التوفيق بين الفلسفة والدين» تلك المشكلة التي 
شغلت جل فلاسفة الإسلام» فعمل على أن يبن لنا من خلال هذه القصة أن ما وصل إليه 
«حي بن يقظان» بالنظر العقلي والتأمُل» لا الف الدين الموحى به. 

ولا كان في الشريعة أقوال تدعو إلى العزلة والانفرادء وأخرى تدعو إلى المعاشرة 
وماازمة اللاغة ققد لن اال بطل الول وخاصة ق آنه كان ق ق الست 
فنا ورا ظاهر الذينء كانت غز لته تساعكه عل ذلك آما «اسلامان» فقد تعلق بملازمة 
ا لماعةء وكان هذا الاختلاف بين طبيعة كل منها باعثا على افتراقي)“". 

لكن يبدو أن ما أورده ابن طفيل من تقابل بين العقيدة والفلسفة قد يوحي بأن ثمة 
تعارصًا بين الدين والفلسفةء وأنه لا التقاء بينه)ا بدلالة نفور العامة من شرح الفيلسوف 

للعقيدة» ولكن الواقع أنه لا يوجد أي تعارض بين الدين والفلسفة مطلقاء وإنا التعارض 
الظاهر يرجع إلى اختلاف مستوى الإدراك عند كل من العامة والفلاسفة. 

aE Neg AN EE 
حماية عقيدة العوام من معبًة النظر العقلي وخاطره» وهذا فقد ميّز بين مفهوم العامة للدين‎ 
ومفهوم الخاصة له» وهذا لا يقدح ني الدين نفسه.‎ 

ی ی ا ا ا ق ا 
والأمر الأوضح من هذا وذاك أن ابن طفيل يرتب الاس في مراتب آريع؛ أعلاها مرتبة 
ال اسو و ها ر جا لفن الص ر ا عاق ارو حا وهو صر و رها مر 
رجل الدين المتعلق بالظاهر وهو الفقيه» وأدناها مرتبة الجمهور من الناس أو العامة. 

غير أننا نلاحظ أن هذه القصة إنا تصل بنا إلى نتيجة مودّاهاء أنه في الوقت الذي 
يمكن فيه تبرير إرسال الرسل إلى عامة الناس الذين يعجزون عن الوصول إلى أصول 


(۹) عاطف العراقى» الفلسفة العربية مدخل نقدي» ص .۲٠۷‏ 
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العقائد بدون معلم أو مرشد خارج آنفسهم» نجد أن المتوحدين ليسوا بحاجة إلى الرسل 
لأنهم يستطيعون الوصول إلى حقائق الوحي بعقوهم وبمداية العقل الفعّال. 

كا لفت ابن طفيل الأنظار في تناوله للقضايا الدينية بين تناول آهل الظاهر» وهم 
الذين يأخذون النصوص الدينية على ظواهرهاء وأهل التأويل وهم الذين يستخدمون 
العقل في فهم النص الديني» وفي حالة ظهور تعارض بينه) يؤولون النص ليوافق العقل» 
وانحاز ابن طفيل لأهل التأويل. 

كا رآى آن الشريعة قد أصابت في استخدام الطريقة الملائمة لمخاطبة الناس على 
e‏ ق الحكمة وأسرارهاء ورت أن الخير في التزام الناس 
بحدود الشرع» وترك التعمق لمن هو أهلا له. ولذلك ترك «حي» «(سلامان» وقومه على 
ا ر a‏ ثر تأثيرَا كبيرًا في اللاحقين الأمر الذي سنجده بصورة 
بارزة جدا عند خلفه ابن رشد“. 

ولذلك فإننا نرى كيف أن ابن طفيل قد نجح في التعبير في هذه القصة عن التقاء 
الحكمة المشرقية بالفلسفة اليونانيةء وأن حاولته هذه تعد استمرارًا للمحاولات السابقة 
التي قام بها فلاسفة اللإسلام في المشرق العربي» حيث إن حاولة الربط بين العقيدة والفلسفة 
باعتبارهما وجهين ختلفين لحقيقة واحدة» واستخدامه التأويل ذا الصدد» هذه المحاولة 
سیتردد صداها عند ابن رشد وقد کان معاصرًا له» وکان ابن رشد معجبًا بابن طفیل» 
وبقدرته على التفلسف» وبإل مامه أيضًا بجل العلوم العقلية والفلسفية التي كانت سائدة في 
عرد 

۸- مشكلة الاتصال 


أما الاتصال فيكون عن طريق الاجتهاد والترقي المعرفي والعقلي من خلال إعال 
النظر والتأمّل» فالإنسان عند ابن طفيل من خلال تنمية قواه الإدراكية والامتلاء المعرني 
الاتصال بالعقل الفعًال المنبثق عن الله تعالى» فطريق الاتصال عنده طريق عقلي تأمّلي بعيد 


)٤١(‏ وني ذلك يمكن الرجوع إلى: الزواوي بغورة» ابن رشد بين الشرح والتأويل» القاهرة: مجلة الجمعية 
الفلسفية المصريةء العدد الثامن» ۱۹۹۹(ص۳٥٠-۸٥)»ء‏ وأيصًا: وليم سيدهم» قضية التأويل عند ابن 
رشد» القاهرة: مجلة الحمعية الفلسفية المصرية» العدد الثامن» ٩۱۹۹ء‏ (ص۹٥ »)٠٠١-‏ وأيصًا: مقداد 
عرفه منسيه» موازنة ابن رشد بين القول بالظاهر والقول بالقياس» القاهرة: خجلة الحمعية الفلسفية 
المصرية» العدد الثامن» 4۹.:ء.ء ( ص 0-0( . وأيضًا: علي عبدالفتاح المغربي» التأويل بين الأشعرية 
وابن رشد» دراسة بکتاب : ابن رشد مفكَرًا عربيًا ورادا للاتجاه العقلي القاهرة: اللجلس الأعلى للثقافةء 
۳ص ۲ ۰ .(TTV-1‏ 
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ان ی ار ا هر وو ا و سمو إلى العام العلوي 
وارتباط بین الإإنسان والعقل الفعال ارتباطًا دون امتزاج» اما عند المتصوفة فالاتصال 
امتزاج واتحاد وحلول» حلول اللاهوت في الناسوت» وتلاشي الأنا ني الآنت» وعدم يز 
الخلق عن الخالق. 

کا سعت هذه القصة إلى تفصيل درجات الخطاب؛ حيث يرى ابن طفيل أن الحكمة 
لا يقدر عليها إلا القلة النادرة من البشر» من مُنحوا عقلية فة تدرك المعقولات المجرّدة. 
أما ا لجمهور فلا يعي إلا الظاهر فقط . 

ولذا رتب ابن طفيل الْحَاطّين على مراتب أربعة هي: مرتبة الفيلسوف ويمثلها 
«حي)» يتلوها مرتبة عام الدين اللصب؛ ويمثلها «أبسال»» يليها مرتبة رجل الدين المتعلق 
بالظاهر وهو (الفقيه» ويمثلها في القصة «سلامان»» وأدناها مرتبة الجمهور ويا «أآهل 
جزيرة سلامان»)“. 


o a Ty 
E MA المكة وا‎ 
اهلا له.‎ 


ولذا ترك «حي» «سلامان» وقومه على مذهبهم في الاكتفاء بظاهر الشرع. وأبدى 
هم تأييده لكيلا يفسد عليهم إيمانهم» ومضى مع «أبسال» إلى ا لجزيرة المنعزلة ليعيشا منعزلين 
يعبدان الله بالطريقة التي تناسب عقليه)"“. 

E E, 
الله عليهم» > أو کا يقول «حي»: «إن الحكمة كلها واهداية والتوفيق فيا نطقت به الرسل‎ 
i الكرام» فلكل عمل رجالء وکل‎ 

كا يمكننا أن نرى في بحث مشكلة الاتصال عند ابن طفيل نسقا كاملا لنظرية 
العرفةء يتحقق غير مراحل زمنية وغبر درجات معالة من المعرفةء تبداً با لخبرة الحسية 
لترتفع إلى التجربة والممارسة العمليةء ثم الاستدلال العقلي النظري» لتنتهي إلى أعلى درجة 
وهي المعرفة الوجدانية القائمة على الذوق والحدس» وصولا إلى حال الاتصال بالعقل 


.۳۷١ منى أحد آبوزيد» ابن طفيل وقصة حي بن يقظان وأثرها على آورباء ص‎ )٤۱( 
. ۱۲۳ ابن طفیل» حی بن یقظان» ص‎ )( 
۲ المصدر السابق» ص‎ )٤( 
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الفعًال» دون أن يعنى هذا التخل عن مراتب الوصول السابقةء أو إلغاء ا لجس والعقلء 
وهذا ما يفرق ابن طفيل عن الصوفية» التي تفنى عن ذاتها عند الوصول. 

کا وجه ابن طفيل -من خلال قصته- الأنظار إلى الاهتمام بالملاحظة والاستقراء 
وبين دور التجربة في الوصول إلى المعرفة. كا أشاد بدور البراهين العلمية» ولا سي| ما يبنى 

وأخذ بالذهب ال الذي بدأه من الملاحظة والاستقراء لكل مظاهر الطبيعة من 
حوله» ني عوالم النبات والحيوان وني مسائل الحياة العاديةء ولم يقف عند حدود الملاحظة واختبار 
قيمتهاء بل آلحقها بإجراء التجارب. كل ذلك في سبيل الوصول إلى الحقيقة والمعرفة الصحيحة. 

ويرفض ابن طفيل أن يعتمد الإنسان على أفكار موروثة» واعتقادات م تثبت صخُتها 
لأن ذلك يودي بالطبع إلى الوقوع في خطأً التفكير. 

وهكذا يُعطي ابن طفيل للعقل مكانة كبيرة ني المعرفة» وربا تكون عنده أعلى من 
المعرفة الدينيةء فالإإنسان الكامل عنده -والممثل بشخصية حي- وصل إلى كل الحقائق 
بصورتبا التامّة الخالصة عن طريق العقل وحده» وكان في معارفه أكثر وصولًا ما وصل 
إليه آهل جزيرة سلامان. وهذا تكريم لدور العقل وبيان أهميته في جال المعرفة. ويعد هذا 
في الحقيقة إعلاء لمكانة الفيلسوف في المجتمع الأندلسي. 

۹- فلسفة الأخلاق 

رغم أن الكثيرين من تصدّوا لبحث فلسفة الأخلاق عند فلاسفة الإسلام قد أغفلوا 
دراستها عند ابن طفيل» رغم آنه قد وضع -في ثنايا قصته- مفهومًا جديدًا للأخلاق» فقد 
E O nT‏ إذ إن السلوكيات 
دون تقيق آلغابة اخاصة بالوجودات aT‏ 
التي تعيد دورة الفاكهة مرة أخرى» فإذا قطف الإنسان هذه الثمرة ة قبل آن يتم نضجهاء ۾ 
يأكلها ولا أتاح للبذرة أن تسقط مرة أخرى على الأرض ليتسنى ها الإنبات عد ذلك فعلا 
بعيدًا عن الأخلاق. 


بل إت اين طفل تعب إل آبعد من هذا معترا أن الأشلاق الكريمة تقضی على 
الإنسان أن يزيل العوائق التى تعتر ض الحيوان yT‏ وغو لقره 


.۳۷١ منى أحمد أبوزيد» ابن طفيل وقصة حى بن يقظان وأثرها على أوربا» ص‎ )٤0( 
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SS 
الأدئى الحسوس إل الاعل» بحيث إن كل مرحلة من مراحله فشي إلى الأنعري ولا‎ 
يمكن بلوغ مرحلة أعلى إلا بعد اجتياز المرحلة السابقة عليها.‎ 

ويشترط ابن طفيل الترقى الأخلاقى لتجاوز تلك المراحل» وهذا ما نجده في المرحلة 
الأولى التي يشارك فيها الإنسان الحيوان غير الناطق حيث يشير إلى ما يبغي أن يكون عليه 
سلوك الإنسان حيال هذا الجانب» الذي يجب أن يبعد فيه عن الانغماس في الشهوات 
والانقياد لمتطلبات الجسد والإسراف في المشهّيات» بل يقتصر على الضروري الذي به قوام 
خاد ان الار فی ل تسر لن سرف ق اللذات. 

ك نجد النزعة الأحلاقية بارزة في التشبّه الثاني وهو التشبّه بالأجرام السماوية 
وأفعاطهاء وأن يقذم الخير إلى كل من يحتاجه» وأن يكون رحيًا بالحيوان والنبات» وأن 
حجري الطبيعة في كل شيء على مجراهاء ومجرى الطبيعة يوجب الاهتمام با لجاعة لبقائهاء 
ویو جب العناية بالناس وتحسين أحوال معيشتهم من أجل تحقيق الوحدة والانسجام في 
العام الطبيعي والميتافيزيقي» لذلك كانت الأخلاق الحميدة عنده بمثابة الإطار الرائع الذي 
یتعامل به مع کل کائنات الطبيعة”“. 

ولا ينبغي أن نفهم دعوته إلى الانعزال بأما جافية للأخلاقيةء حيث إن الأخلاق لا 
تظهر إلا مع الجاعة كما هو معلوم» فطريق الاتصال لا يعني السابية والانعزال عن الناس 
وهجر الحياة كليةء بل إن فيه جانبًا إجابيًا يعني فاعلية الإنسان في الكون وعمارته وتقدیم 
ا لخبر والمعونة إلى الآخرين» أما درجة الانعزال والانفراد والتأمّل ومداومة الفكر فهى 
مرحلة تكاد تقترب من نهاية الطريق وتحقيق الاتصال بالفعل. 

وهكذا نكون قد عرضنا إلى الدلالات الفلسفية التي تضمنتها قصة «(حي بن يقظان». 
والتي ربا يقرؤها اخر فيخرج منها أفكارًا آخرى» ورب| يرى فيها الباحث في جال الادب 
أفكارًا ودلالات أخرى تختلف عن تلك التي يراها المتخصص في الأنثروبولوجيا أو علم 
النفس أو التاريخ» فقد عمل أسلوا الرمزي على ثراء حتواها الذي لا ينضب. 


. ٩٩ ابن طفيل» حي بن يقظان» ص‎ )٤٥( 
."۷۷ منی آحد آبوزيد» ابن طفيل وقصة حى بن يقظان وآثرها على آورباء ص‎ )٤7( 
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ت ثالثا: أثر قصة حي بن بقظان في الفكر الإنساني 

في البداية جب أن ننوّه على تهافت الرآي الذي يرى بآن مصدر القصة غربي يوناني› 
ونحن من جانبنا نعذ هذا القول هو محض افتراء تعسفي مجحف من جهة بعض الباحثين 
الت رن غر افع ا اا مهار هة اقا هن هرحن رت ا ي 
هذا الموضوع في اللغة العربية في عدّة قصص آوها عند ابن سينا باسم «حي بن يقظان» 
ثانيها عند ابن طفيل بالعنوان نفسه» ثالثها عند الصوفي السهروردي باسم «الغربة الغريبة)» 
وأخيرًا عند العام العربي الكبير ابن النفيس باسم «مطلق ابن ناطق». 

لن اقترن اسمها بابن طفيل دون غيره لآنه كان برع من وضع مادة ا موضوع في 
قالبها الفني الجميل الجذاب. كا أن الأثر الإسلامي المحمثل في التعبيرات القرآنية والروح 
اللإسلامية الصوفية التي تملا القصة من بدايتها إلى نهايتها ينوء بتفصيلها إطار هذه الدراسة» 
فهي تحتاج إلى دراسة خصضصة. 

أما عن تأثير قصة حي بن يقظان عربيا فواضح في تلميذه ه ابن رشد الذي بخصص 
كتابًا مستقلا للتوفيق بين الفلسفة والدين في كتابه القيّم «فصل المقال في تقرير ما بين الحكمة 
والشريعة من الاتصال»» وعن ابن رشد رال ان اللاتينيين ہذه القصة من أمثال 
لبرت الكبير وتوما الإكوينى وسيحر دي برابانت"“» وعند الصوفية اللاحقين من أمثال 
الحلاج وابن عربي امات هی ا ل 

وقد ترجمت هذه القصة إلى العبرية واللاتينيةء وعنها ترجحمت إلى اللغات الأوروبية 
الحديثة» فقد تر جمها موسى النربوني سنة ٠١٤۹‏ م إلى العبرية» وما زالت هذه الترجمة خطوطة 

a‏ إلى اللاتينية إدوار بو كوك (ء)ءهءه8.۴» بعنوان «الفيلسوف الذي 
عم نفسه بنفسه» ڈ ثم آرفق معها النص العربي ونشرت ني أكسفورد ١١١٠م»‏ وهي الترجمة 
التي أثارت اهتمام ا لجمهور الأوروبي. 

A a 
ثم ترجمت أيصًا عن اللاتينية إلى الإنجليزية بواسطة أشويل 11ء۷ 41ء وأخرى بواسطة‎ 


چۆرچ كث G.Keith‏ وثالثة على ید سيمول آوكلي «S.Ockly‏ ورابعة بواسطة برومیل 
.P.Brommle‏ 


ثم ترجمت إلى الألانية ثلاث مرات الأولى عن اللاتينية بواسطة ج.ج. بريتفز .6.[ 
)٤۷(‏ لزيد من التفصيلات يمكن الرجوع إلى: زينب الخضيري» أثر ابن رشد في فلسفة العصور الوسطىء 


ببروت: دار التنویر» .۲٠٠۷‏ 
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ونشرها في فرانكفورت عام .٠۷١۳‏ والثانية عن النص العربي قام بها إيكون 
ple J.G.Eichhon‏ ۲ ونشرت في برلین» أّما الثالثة فكانت عن طبعة برونل 8٣٣1‏ 
ونشرت في روستوك عام ۱۹۰۷ . 

كا ترجمت إلى الأسبانية مرتين عن النص العربي» الأولى بيد بونس بويجيس 
ع۴81 والثانية بواسطة إنجل جوناليث بلنسيه عام ۱۹۳١١‏ وأعاد ترجتها مرة ثانية 
عام ۸٤۱۹م»‏ بين تأخرت الترجمة الفرنسية إلى عام ١٠۹٠م‏ والتي قام بها ليون جوتيه 
e0 Gauthier‏ ونشرها في الجزائر» وهى في الحقيقة أفضل وأدق الترحمات الأوروبية على 
الإطلاق. 

أما عن تأثير «قصة حي بن يقظان» في أوروبا فهناك مسألتان تثيران الحيرة: أولاها أن 
الأب اليسوعي جرثيان نشر في سنة اا ا 
الأول منه يشبه تماما «حي بن يقظان»» فهل كان ذلك عرصًا واتفاقا؟ هذا يستبعد لشدة 
الشبه بينهما ني كل شيء الأمر الذي يمنع القول باحتمال توارد الخواطر! 

لكن الأمر المحيّر بالفعل هو كيف عرف الأب جرثيان بقصة حي بن يقظان؟ وخاصة 
أن ترجمة بوكوك ل تظهر إلا سنةا ٠١۷‏ م» وكذلك ل ينشر النص العربي إلا بعد ذلك بكثيرء 
و 


الاحتال الوحيد لدينا أن يكون قد اطّلع على الترجة العبرية التي قذّمها النربوني أو 
تكون قد ترجمت ترجمة مجهولة ووقع عليها جرثيان ولم نتوصًل إليها حتى الآنء ربا فقدت 
وربا هي قابعة في خزائن الكتب. 

ومشكلة ثانية هي أن هناك مشابة بين قصة «حي بن يقظان» وقصة «روبنسون 
کروز» التي ألّفها دانیال دي فو» وتحکي قصة روبنسون کروز» عن رجل وحید استطاع 
أن يعيش مدة ثمانية وعشرين عامًا ني جزيرة خالية» وتوصّل بعقله إلى الكشف عن كثير من 
الأمورء فأتقن خختلف الصناعات» وسيطر على الطبيعةء وأدرك قدرة الإله في آثاره. 

ورغم ذلك فهي من حيث التشابه آقل كثيرًا من التشابه الموجود عند الأب جريان 
في قصته «الكريتيكون»ء وقصة «روبنسون کروز» نُشرت سنة ۹١۱۷م‏ أي بعد ظهور ترجة 
بوكوك فاحتمال التأثر بعد الاطّلاع عليها أمر واردء ولكنه يبقى تأترا بالروح العامة فقط؛ 
لن اتجاه ابن طفيل ختلف تام الاختلاف عن اتجاه دانییل دې فو. 


ومن الاين اعرا اق لحي بن 014 ال ارف الق بى اديور ا ن 
أطرى عليها إطراءً بالعاء وكان قد قرأها في ترجة بوكو اللاتينية. کا شاد با الفيلسوف 
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الفرنسي جان جاك روسو؛ لأنها تتفق مع فكرته عن ضرورة عودة الإنسان إلى حالة الطبيعة. 
كا أن اورتيجا أي جاسيه فيلسوف أسبانيا الأشهر قال بعد أن قرا قصة حي بن يقظان: إن 
الفكر الإسلامي ارتفع في نظره درجات*“. 

ولذلك يمكننا القول بأن قصة حي بن يقظان قد أثرت روح المغامرة والإبداع في 
الدب الأوروبي» فأبدعوا قصصًا خيالية استمدوا فيها سات البطل من «حي بن يقظان» 
مثل قصة «جولفر» و«الآدغال» لرديارد كبلنج» كذلك شخصية طرزان في الأدب الشعبي 
الأوروبي. 

ومنذ منتصف القرن التاسع عشر والدراسات في أوروبا تتوالی في غير انقطاع 
OS GS Te‏ 
كانت أوفر الكتب العربية حظا من التقدير والعناية والتأثبر ني أوروبا في العصر الحديث. ما 
يجعلنا نتحدّث عن أثر هذه القصة على الفكر اللإنساني العالمي لا العربي أو الإسلامي فقط. 


ت نتائج الدراسة 


تأتي خاتمة هذه الدراسة لترصد أهم النتائج التي توصل إليهاء وتتلخص أهم هذه 

أولا: إن الغاية الرئيسية التي كتب ابن طفيل قصة «حي بن يقظان» من جلها هي أن 
يودعها خلاصة آرائه الفلسفية» ء فهو ل يدم حلا لمشكلة واحدة ولا ابتغى معالجة إشكالية 
فلسفية بعينهاء وإنا قصد تقديم نسق فلسفي كامل يكاد يعالج فيه أهم القضايا الفلسفية 
في الفكر العربي الإسلامي معال حة تامّة. فالوصول إلى الحقيقة الكاملة أمر م يتس للسابقين 
عليه أو المعاصرين له على طريقة أهل النظرء وإنا اهتموا بالعلوم الشرعية واللغوية» فعمل 
هو على سذ تلك الثغرة فاهتم بعلوم الحكمة وأودع خلاصة ما توصل إليه في هذه القصة 
الرمزية. 

ثانيًا : اختار ابن طفيل الشكل الروائي لبسط تلك الآراء الفلسفية كي يتفادى مواجهة 
الفقهاء والعوا م المتشبعين بالتعصّب الديني ضد الفلسفة على أثر هجوم الغزالي على الفلسفة 
في المشرق العربي وتكفيره للفلاسفة. 

ثالثا: إن «حي بن يقظان» هو التجسيد المتطوّر لمتوحد ابن باجة في مرحلة جديدة 
هي مرحلة دولة الموحدين حيث الازدهار والاستقرار والنضج العقلي» وتعبير فلسفي عن 


(۸) مصطفى السيوفي» ملامح التجديد في النثر الإإسلامي» بيروت: عام الكتب» ۵ء ص٤۱۲‏ . 
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دولة الموحدين بشكل عام وعن رؤية خليفتها ا متفلسف أي يعقوب يوسف الذي قرب إليه 
الفلاسفة ورفع من شأن العقل وانخذ منه مرتكرًا لدولته» ليضعف من نفوذ الفقهاء ورجال 
الدين برغم سقوط دولة المرابطين ذات التوجه الديني المتعصب. 

رابعًا: كا عكست هذه الدراسة نزعة ابن طفيل النقدية؛ حيث إنه قام بنقد كل من 
الفارابي وابن سينا والغزالي وابن باجة» وكان نقده هم منطلقا من التزام ابن طفيل في تفلسفه 
بخصائص وشروط الموقف الفلسفي. 

خامسًا: اهتم ابن طفيل في دراسته للعالم الطبيعي بالملاحظة والاستقراءء وبين دور 
التجربة في الوصول إلى ا معرفةء فبدا مارسًا للمنهج العلمي التجريبي في دراسة الوقائع 
الماديةء مبتدئًا بالإدراك الحسي المباشر للظواهر الطبيعية وحاولة تفسيرهاء وفرض الفروض 
وجرا التجارت لفق من صك فلك الفر وض وغارلة ال وول إل القرائن العامة 
المغسرة لاظاهرة. 

سادسًا: ذهب ابن طفيل إلى القول بو حدة الوجود» والتى تعنى الترابط العضوي بين 
كل عناصر الطبيعة وما بعد الطبيعة» والوحدة عنده دليل على وجود الله» وتختلف بالطبع 
عن وحدة الو جود عند الصوفية. 

سابعًا: آشار ابن طفيل في قصته إلى العلاقة بين التفكير ودوافعه» وأن الحاجة هي آم 
الاختراع» وأحيانًا قد تكون العاطفة باعثا قويًا على التفكير وإجراء التجارب. 

ثامتا: إن ابن طفيل شأنه كشأن كل فلاسفة العرب عدا الكندي في القول بقدم العاي 
ولكن ذلك ل يمنعه من تقديم آدلة على وجود الله تعالى. 

تاسعًا: مال ابن طفيل إلى القول بالخلود الروحاني للأنفس السعيدة في النعيم» وبآن 
بعض الأنفس التي عرفت الخالق ثم أعرضت عنه بالمعصية» فإما أن تخد في النعيم أو في 
الجحيم» أما النفوس الجاهلة فمصيرها كمصير الحيوان الأعجم! وإن كانت هذه الرؤية 
اق إل عد كر الروية الأسلامة سب القران والس وخاضة فيا تعلق تيا دده 
بضر القوس الاهاة 

عاشرٌا: ظهرت نوايا ابن طفيل على طول قصته من بدايتها إلى نهايتها في التوفيق بين 
الفلسفة والدين» فعمل على أن يبيّن لنا من خلال هذه القصة أن ما وصل إليه حي بن 
يقظان» بالنظر العقلي والتأمّلء لا يخالف الدين الموحى به. 

حادي عشر: جعل ابن طفيل الأخلاق من حير العقل والطبيعةء لا من حيّز الدين 
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سيرهاء فكان إرهاصًا حقيقيا لا ذهب إليه جان جاك روسو في القرن السابع عشر الميلادي. 


ثاني عشر: أثرت قصة حي بن يقظان في الفكر العربي ي اللاحقين على ابن طفيل 
سواء من الفلاسفة مثل ابن رشد أو من المتصوفة المسلمين أمثال ابن عربي والحلاج» كا 
تر هت إل العديد مم اللغات المخلفة كالعرية واللاتة و الات جلي ية والألانة والاسبانة 
والفرنسية» فأثرت أي| تأثير في الآداب العالمية والفلسفات الأوربيةء وإن شئت قل: الفكر 
الإنساني العالمي بصفة عامة. 


دراسات وأبحاث 


الرؤيةالحداثية إلى العالم ومظاهر أزمة 
القيم والتربية.. 


روجیه غارودی‌انموذ جا 


الدكتور نصر الدين بن سراي“ 


0 مدخل 

تعتبر التربية من أهم الأساليب التي اعتمد عليها المفكر الفرنسي روجيه 
غارودي في تغییر الواقع؛ لا ها من أهمية في بناء وصناعة الإإنسان» فهناك 
صلة وشيجة بين التربية والإيمان» حيث ترتبط مشكلات الإيمان والتعليم 
بعضها ببعض بشكل حيمي» ذلك أن كلا منهم| تطرح قضية الغايات الأخيرة 
للإنسان» وينطبق هذا الآمر على كل حضارات العام 

كا أن هناك ارتباطًا وثيقا بين أزمة القيم ومشكلات التعليم والتربيةه 
فالنمط الثقافي التعليمي مسؤول بالأساس عن آزمة القيم العالمية. إن أزمة 
التربية ها علاقة بآزمة القيم» فما هو هدف جامعاتنا ومدارسنا؟ وما معناها وما 
رسالتها التي تريد أن تقدّمها للإنسانية؟ ووفق أي مفهوم للإنسان ولمستقبله 
یمکن أن نتصوٌرها؟ وکیف نعید هیکلتها ونعیش واقعها؟ 


إن كل نظام تربوي هو صورة من مجتمع ومشروع له» ف المجتمع الذي 
٭# جامعة لامين دباغين» سطيف - الحزائر» البريد الاإلكتروني: 01ء. 21ع @e۲4120ءnءطb‏ 
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يمثل نظامنا التربوي ال حالي صورة منه؟ وما المجتمع الذي يمكن أن يكوّن نظامنا التربوي 

إنها مهمة إنسانية نبيلة جدًا تلك التي نقوم من خلاها بإرشاد الطفل التائه بين فراغ 
السماء وفوضى الأرض» إلى بعض العلامات والغايات» ههو شىء قم بالتأكيد. 

من هذا المنطلق سعى غارودي لتغيير الوضع القائم» من خلال استراتيجية التعليم 
ليضع تصورات جديدة للتعليم» من شأنها معالحة الأزمة الراهنة بحيث لا يمكننا أن نطرح 
القضية الأساسية للتعليم بعيدة عن هذه التعارضات الزائفة. 

زل هدا الأطار لى فحنت إ لعل لذت مراد ا 
ذلك أن كل شيء في نظامنا التعليمي يجب أن يعاد بناؤه انطلاقا من البدايات والأسس. 

ما إشكالية البحث فهي على النحو التالي: ماذا يعني غارودي بمصطلح الحداثة؟ ما 
هي الأفكار الناظمة للفكر الحداثي؟ وما مظاهر الأزمة القيمية؟ وما هي رهنات العلاج 
حسب رؤية غارودي وفق التصور التربوي الذي اختاره؟ 

ت اولا: الحداثة عند غاوردي 

اللحدد الفلسفي للفظ الحداثة في المعجم الفلسفي لجميل صليبا ن «الحديث 

ا کک الحدید» ويطلق على الصفات التي تضهن 


ا لمحيط بم انتهى إليه العلم من الحقائق» TT‏ العصر من الطرق و 
والمذاهب... والحديث أن يتصف أصحاب الحديث بالأصالة والعراقةء و القوة» والابتكارء 
وأن يتخلى أصحاب القديم عن كل ما لا يوافق روح العصر من التقاليد البالية والأساليب 
الحامدة»'. 

فنلاحظ أن الدلالة المعجمية الفلسفية للحداثةء تنطبق تمامًا على الدلالة اللغوية لأا 
مشتقة منهاء فهي تتساير مع الحديث وترفض القديم» فالحداثة بهذا المعنى تتسالم وتتعايش 

ما هانز کونغ فبری أن كلمة «-حديث M0۲٣١‏ قديمة ولكنها تستخدم للدلالة 
ةغل اة اة ف داعس اللر ر أو قلق لقد استخدمت 


(1) جميل صليباء المعجم الفلسفي» بيروت - لبنان: دار الكتاب اللبناني» ۲ ,جا ص 60٤.100‏ . 
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كاحتجاج ضد التصور الدوري للتاريخ» هذا التصور الذي كان مستديرًا بنظره نحو العصور 
الات < الروهافة ية و كان رى ادر وة ا لمضارة رهن فر ر عر الهش ةى 
هو معلوم» فالنهضة التي تعني في اللغات الأجنبية الو لادة الثانية -ءء”aءءزه"R-‏ كانت 
تنظر إلى الوراء لا إلى الأمام على عكس ما نتخيل» فقد كان مثلها الأعلى اليونان والرومان... 
EE LE E‏ 
والرومان» وذلك بعد النجاحات التي حققها العلم والفلسفة الحديثة على يد كوبرنيكوس 
وغالیلیو ودیکارت»". 

اذن هذا المصطلح كان استخدامه ليوحي إلى مرحلة الانتقال الجديدة» بسبب تلك 
القفزات التي كانت في القرن السابع عشر لا سيا في المجال المعرفي والمجال الفلسفيء 
E SG‏ 
اليونانية والرومانية تعد أعظم ما انتجه العقل الإنساني. 

أا موسوغة لاروس الكرئ شرل عن ادا ثة: «إنها مجمل المذاهب والاتجاهات 
المتعلقة بتجديد اللاهوت. و التفسبرء والمذهب الاجتهاعي وإدارة الكنيسة لوضعها في 
توافق مع متطآبات العصر الذي يعيشونه» وبالتحديد فهي كلمة تعني الأزمة الدينية التي 
هزت عصر البابا بيوس العاشر» وفي مجملهاء فقد نجمت أزمة الحداثة من اللقاء العنيف 
للتعليم الكهنوتي التقليدي مع العلوم الدينية الشابة التي تكؤنت بعيدًا عن رقابة الأصولية 
وني غلب الأحيان في اتجاه مغاير ها ابتداءً من مبدأً ثوري هو: تطبيق المناهج الوضعية في 
مجال وعلى نصوص ظلنوا آنا بعيدة عن أيادهم ۳ 

هذا التحوّل الجديد يمكن أن يكون نقطة فصل د بين الرؤى القديمة إلى العالمء 
والرؤية الحداثية الجديدة إلى العام من خلال تحول البراديغم الجحديد في عملية الببحث 
وخلق التصورات الحديدة» وهو تطبيق المناهج العلمية الوضعية الجديدة» ولم تسلم في ذلك 
حتى تلك النصوص التي كانت يعتقد آنها نصوص مقدسة» بل تم عرضها على حك النقد 
العلمي» خاصة مع سبينوزا. 

أما من الناحية التاريخية لبداية الحداثة «فمقررات التاريخ تعرْف الحداثة بالاقتصار 
على استبعاد العصور القديمة» فتكون الأزمنة الحديثة تبتدئ بسقوط آخر إمبراطورية في 
العصور القديمة» وهي الإمبراطورية البيزنطية في سنة ١٠٤٠م‏ أو سقوط القسطنطينيةه 
(۲) هاشم صالح» مدخل التنوير إلى التنوير الآوروبي» بيروت: دار الطليعة» ط۱ ۲۰۰٥‏ ص .۲٤٠١‏ 


(۳) موسوعة لاروس الكبرى طبعة ١۱۹۷ء‏ انظر: زينب عبد العزيز» الحداثة والأصولية» دار الكتاب العربي» 
طا ن۹ . 
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وأيضًا مع عام ١٠٤٠م‏ مع اختراع المطبعة على ید غوتنبرغ» و ۹۲٤٠م‏ مع اكتشاف أمريكا 
على يد كولومبس» أم هي ١٠٠٠م‏ عندما أثبت كوبرنيك أن الأرض ليست هي مركز 
العالل»“. 

o OT 
عقا‎ 


التوجهات التي برزت على الساحة المعرفية والعلمية والفلسفية والسياسية» خحاصة تحوؤلت 
الرديغمات والناذج المعرفية التي من خلاها يتم إبجاد تصورات ورؤى جديدة إلى العالمء 
فا ناهج العلمية الجديدة المستحدثة قد برزت مظاهرها بأشكال ختلفةء تعر عن نقاط تحول 
في السيرورة التاريخية للبشريةء هذا ما أسموه بالزمن الحديث قياسًا بالأزمنة القديمة» التي 
كانت مكزرة في دور تاريخي في نمأذجه الرومانية واليونانية» وما الحداثة ثة إذن إلا العيش في 
الأزمنة الحديثة. 
أما بالنسبة للحداثة عند روجيه غارودي» فقد تعدّد وصفه ها عبر تمظهر اتها المختلفةء 
غير آنه يشير إلى أهمية أن مصطلح الحداثة لا بد أن نورده من جهة ثقافية عالمية» لا من جهة 
فكرية مرتبطة بالبيئة الجغرافية التي نشأت فيها الحداثة وهي أوروباء «نبدأً بتعريف الحداثة 
في منظور ثقافة عالمية متعدّدة» وليس من زاوية نظر ثقافة أوروبية خصوصية فحسب». 
هذه الطريقة التي اتبعها روجيه غارودي في عرضه لمفهوم الحداثة» هي لفتة منهجية 
قيْمة؛ ذلك أنه لو أوردها من زاوية ثقافية غربية في محضنها الذي نشأت فيه» فلا شك أنه 
سيسقط في مصادرات منهجية» من هم هذه المصادرات التحيّر" للنموذج الثقافي الغربي 
الأوروبي» لأن هذه القراءة ستكون جانبية ومن زاوية واحدة» وستكون قراءة ناقصة 
() إدغار موران» هل نسير إلى الهاوية» ترجمة: عبد الرحيم حزل» المغرب: إفريقيا الشرق» ٠۲١٠۲‏ ص ۲۲. 
)٥(‏ روجيه غارودي» الإأسلام والحداثة» ترجة: العربي كشاط» 
http://alarabnews.com/alshaab/GIF/18-01-2002/Garoody.htm‏ 
(0) التحيز: هو (صورة عقلية جردة ونمط تصوري وتثيل رمزي للحقيقة» وهو نتيجة عملية تجريد؛ إذ يقوم 
العقل بجمع بعض السات من الواقع فيستبعد بعضها ويبقى بعضها الآخر» ثم يقوم بترتيبها بحسب 
آهميتهاء بل وأحيانًا يضخمها بطريقة تجعل العلاقات تشكل ما يتصوره علاقات جوهرية في الواقع. 
عبدالوهاب المسيري» إشكالية التحيز رؤية معرفية» ودعوة للاجتهاد» مقدمة فقه التحيز» مصر: معهد 
العالمي للفكر الإسلامي» ۸ص .٣*‏ 
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عالميةء لعالمية الفكرة التي أصبح هما حضور عالمي وتجاوزت الحيّر الجغرافي الذي نشأت فيه. 

لذلك قزر غارودي أن يقارب الحداثة من هذه الجهة حيث يقول : إن الحداثة و 
من أشكال ثقافة من الثقافات» وأسلوب حياة من الحيوات»"» أما الثقافة عنده فهى تتحدد 
ابمجمل علاقات الإنسان» فردا أو جماعةء بذاته» وبالطبيعةء وبالآخرين من بني نوعه» 
وبالسقل ار شس اكاد ۰ 

فالحداثة ذات صلة وشيجة بالثقافةء فلكل تمع له ثقافة تحدّد طْررَ رؤيته إلى العا 
فالحداثة من حيث الرؤية والمقاربة الثقافية هاء هي رؤية إلى العالم» وعليه فالحداثة -حسب 
غارودي- E N a‏ 
العالم؛ آي ذات حمولَّة ثقافيةء ولكل ثقافة أسلوب في تحديد معنى الحداثة. 

فإذا كانت الحداثة هي شكل من أشكال الثقافةء وجذر منبتها هو الغرب فا هو 
زماما؟ وما هو نوع هذه الثقافة؟ يجيب روجيه غارودي ويربط الزمن بالأزمنة الحديثة 
اا ا «مًا له دلالته ن تدرج كتبنا المدرسية على تحديد بداية 
الأزمنة الحديثة بالنهضة الغربية». 

أما طبيعة هذه الثقافة فهى ليست سوى ثقافة المهيمنة والسيطرة والاستغلال 
والاسقدمار تلك هى الهفة اشداتة لالت لست سرن اللاك اكوامن اللراسالة 
والاستعمار والذي بتقويضه أركان قرطبة عام ١١۲٠م‏ ودكه لغرناطة آخر ملكة إسلامية 
بأوروبا عام ۹۲٤۱م»‏ واجتياحه لأمريكا» يكون قد قطع أوصال ثقافتين شاغتين» هما 
الثقافة الإإسلامية وثقافة المنود الحم '. 


تلك الحداثة التي يمكن تحديد ثقافتها التي تريد أن تنمط عليها العام» وففًا لتلك 
الأفكار التي صاغتهاء ونعني بها أفكار الحداثة ومسلّاتها الثلاث» «وابتداءً من هذه اللحظةء 
یغدو بالإمکان أن نرجع بتحدید الحضارة الغربية لعلاقاعا بالطبيعة والآخر والله أو الغاية 
النهائية من الوجود إلى ثلاث مسلمات هي : -١‏ مسلمة ديكارت التي تجعل الإنسان سيْدًا 
دمالا لاط 1 - مسلمة هوبز التي تجعل الإنسان ذتبًا بالنسبة للإنسان» ۳- ا 
مارلو التي تجعل الإنسان المنمي لقدراته العقلية إها يسود جيع العناصر ويميمن عليها»'. 


(۹4) روجيه غارودي» الإسلام والحداثة» مصدر سابق. 
)۱١(‏ مصدر نفسه. 
)١(‏ المصدر نفسه. 
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أما بالنسبة للحداثة وكونا ثقافة المهيمنة والاستغلال فيحدّدها غارودي في بعض 
المظاهر والمجالات» خاصة وأن التاريخ خير ما يستأنس به في الإدانة لتلك التصوّرات» 
وحسب قوله: «ولكن خمسة قرون من الميمنة المطلقة لم تنتو بهذه الثقافة إلى ما استهدفته 
مسلاا تلك من دا ح» وإنا إلى نقائضها من تلويث للطبيعة» واستنفاد لمواردهاء وقدرة 
عل انها رانغار ن مات العرق الي تات المت وسرت اخررب» 
وأهبت نيران المزاحة التي لم تفتاً أن جرت المجتمع الواحد إلى فئات متناهشة» وعمّقت 
الهوة بين شال مستقطب للثروات المتفاحشة» وجنوب يتضور جوعا ومسغبة)'. 

كا يمكن تحديد الحداثة في بعض المظاهر الغامضة لتلك السلوكات غير الواضحة 
للمجتمعات التي تتدعي وتصطنع فعل التحديث؛ إذ « تحص كلمة الحداثة مجموعة مبهمة 
من السلوكات: 

OS 

- عقل رجاتي" مرتبط بحكمة الغاية " رالو و و e.‏ 


تشكلت منذ ذلك الوقت من خلال علاقة 


- وحدانية شمولية للسوق' نظام تختزل فيه كل القيم إلى قيم سلعية. 


0( نسبة إلى البراحاتية (صءناة م عهإ۴ اتجاه واسع الانتشار في الفلسفة الحديثة» وقد سيطرت الذرائعية 
لوقت طويل على الحياة الروحية في الولايات المتحدة الامريكية» فالبراجماتية وهي إحدى مدارس 
الفلسفة نشأت في الولايات المتحدة الأمريكية في أواخر سنة ۸٠١‏ تتميّز البراحاتية بالإصرار على 
النتائج والمنفعة والعملية (من عملي) كمكونات أساسية للحقيقة» وتعارض البراجاتية الرأي القائل بأن 
ا ا يمثلان الحقيقة بدقة» SS e‏ 
ا 
أو تلك الأشياء التى تساعدنا في حياتنا على مدى البعيد» ويسمّى بمبداً الذرائعية فهو عو الفلسفة 
الذرائعيةء وهو يحدد قيمة الصدق بفائدته العملية وقد أسسه : بيرس» ووليم جيمس» وديوي). مصطفى 
حسبية» المعجم الفلسفي» ع|ان - الأردن : دار آسامة للنشر والتوزیع» ط ۲۰۰۹۰۱ »ص .١١١-١١١۱‏ 
)۱٤(‏ هي حاولة جعل العام قرية واحدة (عولة العالم)» النظر إليه على آنه سوق للسلع وفقا لنظام الاقتصاد 
الرأسمالي» وهذا ما يبدو جليا في العالم اليوم» عن طريق المعاهدات والاتفاقيات» «فأروبا -بعد اتفاقية- ما 
ستريخت هي أروبا أمريكية)» وكذا نظرة الرأسمالية إلى العام كله بتك النظرية سوق لتصدير السلع. انظر: 
روجيه غارودي» كيف نصنع المستقبل» ترجمة: منى طلبة ونور مغيث» مصر: دار الشروق» ط۳ ٠۲٠٠۲‏ 
ص .۸٩*‏ 
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- نمط حياة غربي دف إلى تحول الإإنسان إلى من منتج أكثر وأكثر فعالية» مستهلك أكثر 
وأكثر شراهة في رغباته» CS ee,‏ 


فالحداثة الغربية تعلي من شأن التقنية والمعرفة والعلوم» وهي حدائة وفيّة لمسلماتها 
التي انطلقت منها في رغبتها الديكارتية ولا ترتكن إلا إلى مرجعية العقل الإنساني؛ الذي 
حل محل الإله عند مارلوء فهي تحاول وتسعى للإجابة عن جميع الأسئلة بها في ذلك أسئلة 
القيم والبدايات والنهايات. 

وكل سؤال لا يتضح الإجابة عنه فهو سؤال خالٍ من معنى ولا يمثل أي قضية ذات 
بال» وحتى تبقى وفيّة لمسلمة هوبز في مقولة الصراع وإشباع ا 
وتجعله سوتًا واحدةً لسلعها ولإشباع رغبتها ني التملك والسيطرة» فهي تريد أن تجعل من 
العام كآنه قرية واحدة» لا همدف التواصل وتحقيق الاعتراف» بل دف الدمج في النسق 
الإمبريالي» والامتثال لديانة وحدانية السوق» ولا یصبح للنسان آی مفعتی» بل سیختزل 
في بُعده الاستهلاکي» تحر که الرغبة والمصلحة والأنانيةء فلا مكان لو جود مدا التسامي 
والقيم المادفة في الحياة سوى لخلق التمآك وحب الذات. 


إذن فالحداثة عند روجيه غازركق وف تاك التصررات والمسلات الناظمة للفكر 
ا لحداڻي» إنها تمثل حداثة الرجل الفاوستي «المبدع العملاق الذي لا يمن إلا e‏ 
احرف والنی ا کر تعن طلا ولا پروي ادها »بل هو في بحث متواصل عن 
المطلق بمنتهى العبقرية)"؟ 


ت ثانيا: الأفكار الناظمة للفكر الحداثي 


یعتر رینیه ا Ren Desarte)‏ أب للفکر الحدائی» ومدشن الفكر الفلسفي 
للحداثة الغربية» وقد أسس فكره ه على ساس عقلاني» فجعل من العقل معيارًا للحكم على 
اجا «فإنا لا نخطى إذا استخدمنا بحكمة العقل الذي منحنا إياه» ولكن هذا لا يعني 
آنا لن نخطى آبداء» ثم عرف بخبرتي الشخصية أن الله قد وهبني ملكة من خصائصها أن 


١ض‎ ۲۰۰۲ روجيه غارودي» حفارو القبور» ترحمة: عزة صبحی»› مصر: دار الشروق» ط۳‎ )٠٥( 
8Y 

)۱١(‏ روجيه غارودي» حوار الحضارات» ترحة: عادل العواء ببروت - لبنان: دار عویدات» ۲›ء ص 
ik:‏ 
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تحكم» أو أن تير بين الصائب والغطا... فمن الثابت أنه م هبني تلك الملكة لتقودني إلى 
ا لخطاًء إذا استعملتها كا هو لازم» إذن لا مفرْ من الاستنتاج أنني لا انخدع»"'. 

هذه الملكة هي من المبات» التي يمكن أن تكون معيارًا للوجود وللمقايسة» كيف لا 
وهي كا يقول ديكارت: «العقل هو أحسن الأشياء توزعًا بين الناس إذ يعتقد كل فرد أنه 
أوتي منه الكفاية... يتساوى بين الناس بالفطرةء وكذلك يشهد بأن اختلاف آرائنا لا ينشاً 
من أن البعض أعقل من البعض الآخر» وإنما ينشاً من أَنّنا نوجه أفكارنا في طرق ختلفةء ولا 
ينظر كل منا في نفس ما ينظر فيه الآخر لأنه لا يكفي أن يكون للمرء عقل» بل المهم هو أن 
حسن استخدامه)'. 

فقد صاغ ديكارت التصور الجديد البديل عن تلك التصورات القديمة التي كان 
المنطق الأرسطي هو المنهج الوحيد في التعاطي مع الوجود وتصؤره» لكن مع «ديكارت 
تأخذ الرياضيات عل المنطق الصوري» ونجد داخل عقلانية ديكارت جيع ميّزات العقلية 
السقيمةء التي تكمن فيا بل: 

- الادعاء المنهجي بأن كل حقيقة تستنبط من يقين أولي واحد (آنا أفكرء إذن آنا 

موجود). 

- النزعة المحولة التى ترد الإنسان إلى بعد واحد من أبعاده» أي العقل: (أنا مادة 
یکمن جوهرها کله وطبیعتها في التفكیر فقط). 

- التطلب ال ملزم إزاء الطبيعة: (بحيث نجعل من أنفسنا أسياد الطبيعة ومالكيها)»'. 

أراد ديكارت أن ججعل المرجعية للذات العارفة» من خلال اعتمادها العقل ف 

فهم الوجود» والتعاطي مع العام الذي نحيا فيه وسیکون الإنسان الجديد الذي حدده 
e LIE ys‏ 


هذا ما حاول دیکارت فعله حين| اوضع الذات ۲زس 1٥‏ في مقابل الموضوع objet‏ 
وتكونت تلك الثنائية 16ااهسل ه1 الحادة بين الذات العارفة من جهة ة ممثلة ف اللإإنسان» 


(۱۷) رونيه ديكارت» تأمّلات ميتافيزيقية في الفلسفة الأولى» تر جمة: كال الحاج» بيروت: منشورات عويدات» 
ط٤۰‏ ۰۱۹۸۸ ص .٤۲ - ٤۱١‏ 

(۱۸) رینیه دیکارت» مقال عن المنهج» ترجمة: حمود محمد الخضيري» القاهرة: دار الكتاب العربي للطباعة 
والنشر» ۰۲ ۰۱۹7٦۸‏ ص ٠١۹‏ - ۰ 

(۱۹) روجيه غارودي» في سبيل ارتقاء المرة» ترجمة: جلال مطرجي» بیروت - لبنان: دار الآداب» طا 
۰۲ء ص ۱٤۲‏ - ۳ . 
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والموضوع المعروف أو المدروس من جهة ثانيةء وهي متمثلة في الطبيعة وهذا يعارض 
النظرة أو الموقف الذي كان سائدًا من قبل لدى رجال اللاهوت... بحيث أصبحت الذات 
الإنسانية الواعية بقرّتهاء والتي اعتبرت نفسها مواجهة للعالم الموضوعي الخارجي الذي 
يخضع للحساب الغزو والسيطرة»". 
۳ - فكرة الصراع عند توماس هوبز: 

من المقولات الأساسية التي تأسس عليها المشروع الحداثي الغربي» وفق تصور روجيه 
غارودي للأفكار الثلاث الناظمة للفكر الحداثى» مقولة تو ماس هو بز (esاطه ٤‏ sھ0۳ط٣)‏ 
التي تعتبر أن الإنسان ذئب للإنسان» ومن تَمّ فالعلاقات بين البشر هي علاقات تنافس على 
الأسواق» ومو اجهات الغابة فن الأفر اذ وا ماعات وغلاقات المد اليد" 

ق 2 «وکي نکون غير 
متحیزین فان کلا القولين م جدا» فاللإنسان للاإنسان و شبيه بالاإله 


والإإنسان للإنسان هو ذئب شریر» فالأولى صحيحة إذا ما ا المواطنين بين أنفسهم؛ 
والثانية صحبحه إذا ما را المدن»)""'. 


وحسب طبيعة البشر الشريرة فإن الفعل الخلقي لن يتأس في أكثر أحواله إلا عى 
دوافع ماديةء لا يعرفها الإنسان إلا وفق تصور الرغبة والنفعة واللذة والأم» حيث يقول 
هوبز في کتابه (اللفیاثان): «إِن إنسانًا انتهت رغباته لا یمکنه أن یعیش» تمامًا کالذې توقف 
خياله وحواسه» إن السعادة هي انتقال مستمر للرغبة من موضوع إلى آخر» حيث يكون 
الموضوع الأول سوى طريق نحو الثاني» سبب ذلك أن موضوع رغبة الإنسان ليس أن 
يستمر مرة واحدة وللحظة واحدة من الزمن» بل أن يضمن إلى الأبد الطريق نحو رغباته 
المستقلة»)"'. 


(20) Edition Gallimard.1963) .p216: Marcuse (Herbert). Culture et societé 1Edit Trad. 
Bernard cases (Paris). 
نقلا عن: كمال بومنير» جدل العقلانية في النظرية النقدية لمدرسة فرانكفورت» الجزائر: منشورات‎ 
E ٠١ا الاختلاف» ط‎ 
. ٩١ - ٩٤ رو جيه غارودي» حفارو القبور» مصدر سابق» ص‎ )۲۱( 
(22) Thomas Hobbes, The Citizen, Edited with An Introduction< by Sterling P. Lamprecht, 
Appleton - Century Crofts, Inc Copyright 1949, p1. 
توماس هوبز» الفياثان» الأصول الطبيعية والسياسية لسلطة الدولةء ترجة: ديانا حرب وبشرى صعب»‎ )۲۳( 
.۱0-۱ ٠ ٤ الإمارات العربية المتتحدة» هيئة أبو ضبي للثقافة والتراث» كلمة ودار الفارابي» ص‎ 
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فطبيعة البشر الأنانية والرغبية تتصارع لتحقيق ا مزيد من الملذات والرغبات؛ فلذلك 
«إذا رغب شخصان بشيء واحد لا یقدران على الاستمتاع به کلاهما فإغپ) یصبحان عدوین» 
وني طريقه) إلى غايتها -و هي بشكل أساسي حفظ نفسيههاء وأحياتًا جرد اللذة- يحاول 
كل منهما تدمير أو إخضاع الآخر» ومن هنا حيث لا يخشى الغازي إلا قوة الإنسان الآخر 
ا ا ا ج بنی أو اقتنی مكاًا ملاتا فإنه من المتوقع أن يأتي آخرون» وهم 
مصممو ن... لأخذ متلکاته وحرمانه لیس من ثار عمله فقط» بل وأيصًا من حیاته أو 


ت 
۳ ۳- العقلانية المطلقة عند كريستوفر مارلو 

آما بالسبة اللمسلمة الثالكة الت سامت فى صناعة الفكر الحدذائىء» فيرئ روجبة 
غارودي أا تكمن في مسلمة كر يستو فر مالو“ »)Chrit oper Ma10 wv e(‏ حیث ینقل 
غارودي هذه المسلمة على لسان كريستوفر مالو بقوله : إن «الفرض الأساسي لارلو في كتابه 
فاوست» الذي أغلن مقا وفاة الإله اا اا عن عر ا ر ع 
إهاء المالك والسيد لكل العناصر- هكذا تم تكريس القضاء على الأبعاد السامية للإنسان» 
والرفض لكل القيم المطلقة)"". 

وني اختيار غاروي هذه المسلمة التي تحمل في بنيتها معاني مضمرة ودقيقة؛ حول 
البدايات الأولى لتشكل ثقافة عصر النهضة والطابع الرؤيوي للحداثةء وما ستكون عليه 
a‏ 

a SS 
قلنا: أن ليس لدينا خطيئة فنحن نخدع أنفسناء وليس فينا حقيقة... أي معتقد هذا الذي‎ 
تقولون» ما الذي سیکون» سوف یکون» وداعًا یا لاهوت (يتناول کتابًا في السحر) خحطوط»‎ 
دوائر» حروف» أرقام... آه» آي عا م من الفائدة والسرور» من القوة» والرفعة» والقدرة‎ 
القادرة» سيكون طوع إرادتي الأباطرة الملوك» ملكة... تمتد على امتداد فكر الإنسان الساحر‎ 
البارع نصف إله» بهذه أشغل عقلي لأبلغ الألوهية.‎ 

(ملاك الشر) تقدّم يا فاوستس» في ذلك العلم الشهير الذي يضم كنز الطبيعة جيعَاء 
)۲٤(‏ توماس هوبز» مرجع نفسه» ص ۱۳۱ - ۱۳۲ . 


. ٩٩ص روجيه غارودي» حفارو القبور» مصدر سابق»‎ )۲٣( 
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گنت آن ت ن الا رض مل بوي اون السا سادا وخاكا هذه التاص )ا 

هذه الأفكار الكبرى قد قادت الحضارة الغربية نحو الاضمحلال وبروز الأزمات 
التي یمکن رصدها وفق ما قزره غارودي في الآتي: 

-١‏ الاضمحلال على المستوى الاجتاعى 

لا كانت الحياة عبارة عن صراع» والتأسيس لزيد من السيطرة والغزو فقد آدى إلى 
انعكاس ذلك في: «صرف التسليح على سطح الكرة الأرضية بمبلغ ٠٠١‏ مليار دولار 
1... في نفس السنة توفي في العالم الثالث خسون مليون بسبب ال جوع أو سوء التغذية» 
ومن الصعب أن نسمّي خط سير الحضارة الغربيةء وتوصّلها إلى إمكانية تدمير الحياة على 
سطح الأرض وإنهاء ثلاثة ملايين سنة من تاريخ البشر» لا يمكن أن نسمّي ذلك بحال من 
الاأحوال شد ., 

۲- الاضمحلال على المستوى الاقتصادى 


لا كانت الفكرة هي السيطرة وغزو العام تعد هم آفكار الحداثة» كان لا بد أن تفعًل 
تلك المسلمات بأفكار أخرى تدعمهاء منها فكرة «النمو والزيادة» فهم يطلبون زيادة الإنتاج 
سوا ا ا اوها او غ وخطره واضح في البيئة اليوم. 


فكرة الصراع واعتبار الحياة لا بجحكمها إلا منطق القوة» منذ تأسيس آبجدياتها مع 
کرای و انت اة راتات احا رة والداعلة ين الدرله قالات هى 
الذي يسيّرهاء أي مصالح الأشخاص والطبقات والشعوب التي تتصارع فيها صراعًا 


(۲۷) «يوبيتر: هام[ أو [٥۷e‏ كبير الآهة في الميثولوجيا الإغريقية» انظر هامش: كريستوفر مالو» مأساة 
الدكتور فاوستس» ترحهة: عبد الواحد لؤلؤةء الكويت: المجلس الوطنى للثقافة والفنون والآداب» 
نوفمر ۰۲۰۱۳ العدد ۳٦۹۸‏ ص .٥۲‏ 

() المرجع نفسه» ص .٥١ - ٩۱‏ 

(۲۹) روجيه غارودي» الإسلام هو الحل الوحيد للأزمات المتصاعدة في الغرب» مصر: مطابع فتحي 
الصناعية» ص .٠١‏ 

)١(‏ المصدر نفسه» صفحة نفسها. 

)۳١(‏ المصدر نفسه» صفحة نفسها. 
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- الاضمحلال على المستوى الثقاني 

لا كانت آفكار الحداثة تفتقد لناظم موجه نحو الهدف والغايةء فإن المنطق الذي 

يکم الفعل الثقاني هو العراء عن المعنى والعدمية» (ت: تتميز النواحي الثقافية بفقدان المعنى 

N Ng NEN E, 
الاختصاص وان تکون الحياة ف سبیل | شيء)".‎ 


- الاضمحلال على المستوى ل والایان 
فكرة العقلانية وتأليه العقل التي جعلت الفردانية ورجوع الفرد إلى ذاته وعقله 
وقطع الصلة بالمتعالي» «فقد أضاعوا معنى السيطرة العلوية الإميةء وبذلك تم إغفال البعد 
ا لحقيقي للإنسان في إنسانيته» وتعذر إمكان الفصل بين النظام والفوضى ام جردت 


ت ثالثا: رهنات العلاج في رؤية غارودي 
أو آليات تفعيل المنظومة القيمية على الصعيد الواقعى 
تعتبر التربية من هم الأساليب التي ركز عليها غارودي في تغيير الواقع؛ لا ها من 
أهمية في بناء وصناعة الإإنسان» فهناك صلة وشيجة بين التربية والایان؛ حیث «تر ترط 


مشكلات الإبان والتعليم بعضها ببعض بشكل حيم» ذلك أن كلا منهما تطرح قضية 
الغايات الأخيرة للإنسان» وينطبق هذا الأمر على كل حضارات العال»". 


من هذا المنطلق يسعى غارودي لتغيير الوضع القائ» من خلال استراتيجية التعليم 
ليضع تصؤرات جديدة له» من شأنها أن تعالج الأزمة الراهنة؛ وحسب قوله: «(لا يمكن 
أن القضية الأساسة للتعليم بعيدًا عن هذه التعارضات الزائفة» وني هذا الإطار 
لن انت إلا على ثلاث مواد: تعليم القراءة» والتاريخ» والفلسفة» ذلك آن کل شيء 
في نظامنا التعليمي يجب أن یعاد بناؤه انطلاقًا من البدايات وال س وف البدايات في 
تعليم القراءة)". 

SS a 


(۳۲) المصدر نفسه» ص۳١.‏ 
۲0 ) المصدر نفسه» ص۳١‏ . 
)٤(‏ رو جيه غارودي» كيف نصنع ال مستقبل» مصدر سابق» ص ۲۳۷ . 
(۳۵) مصدر نفسه» ص ۱۹۷ . 
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نقطة البدايةء «لأجل أن يتغلْب الإنسان على ظروف القهر فإن عليه أن يتعرّف على أسبابه 
حتى يتمكّن من تطوير موقف جديد بحقق فيه إنسانيته الكاملة... وعلى المقهورين مسؤولية 
نضالية من أجل استعادة إنسانيتهم المفقودة»"". 

أ- فاعلية القراءة وبناء الوعي 


آول شيء يبتدئ به غار ودي هو تعليم القراءة لا ها من دور خطير في تو جيه الوعي» 
وهذا النوع من القراءة لا يستهدف القراءة الساذجة» بل تلك القراءة التي يمتلك القارئ 
من خلاها ا لحس النقدي" القراءة التي تصل بصاحبها إلى تكوين حس نقدي للواقع 
وتاويله ولفسرهويسعى للكشف عن البؤر والاشباء غر الظاهرة فيا هو معطى. 

يقول غارودي: «أن تتعلّم القراءة» فهذا لا يعني فقط أن تذكر أو أن تتهجّى الكلهات» 
وإنا يعني أن تتعلّم كيف تفسّر الواقع» أي تدرك أن الكلمات لا تكشف» وإنا على العكس 
تقتفى... أن تعرف القراءة لا يعني أن تترجم شفاهيًا العلامات ال مكتوبة في جريدة أو كتاب 
ماء وإنا أن تجيد قراءة الواقع» وفك شفرات شراك الكلمات» أن تبصر العام وتصدعاته 
لتغيىره)“". 

يضرب لنا غارودي مثلا حول القراءة النقدية الواعية من خلال كلمة المسكن» 
هذه الكلمة البسيطة التي تعني حسب قاموس لاروس «المكان الذي نقيم فيه عادة» فإن 
صورة المتسول الذي ينام عند فتحة تفريغ هواء ساخن في حطة المترو ليحمي نفسه من البرد 
تلف صفحات الحرائد» ويستدفئ اء فهذا هو المكان الذي يقيم فيه عادة)". 

وهنا لا يتعلق الأمر بمجّد وضع مفهوم أو اصطلاح بسيط للكلمة بقدر ما أنه 
«الوعي بالحركة التي يفجرها اللفظء هكذا نخرج من مقام التجريد اللفظي» إلى مقام تهيئة 


۳۲) باولو فريري» تعليم المقهورين» ترجمة: يوسف نور عوض»» بيروت - لبنان: دار القلم» طا ١۱۹۸ء‏ 
ص ٣۰‏ 

(۷) وهو ما يسمه باولو فریري التعليم من أجل وعي ناقد وهو «أن نزود الناس بالوسائل التي ا 
يتمكنون من استبدال إدراكهم السحري أو الساذج؛ ليحل عله وعي يتغلّب عليه التوجّه النقدي حتى 
يحتلوا مواقع فاعلة جديرة بالمناخ الدينامي لعملية التحول المجتمعي» وهذا يقتضي أن نلتحم بالناس 
عند نقطة البدء بوعيهم في عملية التحول» ون نقدم هم العون للانتقال من مرحلة السذاجة الفكرية إلى 
مرحلة التفكير الناقد ا محمد وإلى تسيير تدخلهم في عملية التحول التاريخي» . باولو فريري» التعليم من 
أجل الوعى الناقدء تر حمة : حامد عار القاهرة - مصر: الدار المصرية اللبنانية» ط۰۱ ۰۲۰۰۷ ص .۸٩‏ 

(۳۸) روجیه غارودي» کیف نصنع المستقبل» مصدر سابق» ص ۱۷۱ . 

(۳۹( الملصدر نفسه» ص ٠۷۲‏ . 
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الطفل لأن يكون إنسااء أي بناءً للمستقبل وإلا ظل -وإن تلجلج في نطق العلامات» 
وتکرار تعریفات القاموس المجردة- أميّاء عاجرا عن تفسبر الحياة ومعناها؛ إذ يصبح 
مؤهلا لأن ينخدع بكل الكلمات المشبعة بالتجريد»“. 


إن فعل القراءة هو عبارة عن فعل واع» ووسيلة يسعى الأفراد من خلاهما إلى قراءة 
حركة الواقع وتغييراته» خاصة بعد أن عي الفعل التربوي في الغرب بفكرة القهر والتطويع 
لاهو واقعي» « في كل مستويات التعليم» من بدايات تعليم القراءة وحتى تعليم الفلسفة أو 
مدرسة الإدارة العلياء كانت الوظيفة الأولى للتعليم هي تطويع الفرد للفوضى القائمةء أي 
تشكليه كذات وهي قطب للملكية وللسلطة من جهة» وإخضاعه للقبول بالأمر الواقع 
وهكذا ومنذ الانطلاقة الأولى للتعليم» نجد مفهومًا منحرقا للثقافة وللنظام ا 
میا(“ . 


والقراءة التي يركز عليها غارودي هي ما َم ضبطه عند باولو فريري» حيث نجده 
متأثرّا به في التصورات التي وضعها حول التعليم والتربية» إذ يعتبر فريري أن «القراءة 
TT‏ 
فعلا میکانیکًا لاسترجاع وتذگر أجزاء من ... الحل عندي لا يعتمد على جرد تكرار 
a‏ 
تردیدها... إن القراءة لا تعني ذلك الآداء إنها هي عملية ذهنية صعبة ولكنها عة )7 . 

هي قراءة نقدية إذن» وليست لأجل الاسترجاع ولا لتقليد ما يقال» بل هي الوعي 
اللازم لتغيير ما هو قائم» وهي المعاناة لأجل فهم العام وإعادة صياغته من جديد» فعبر أفق 
القرا ءة تكون الولادة الجديدة للعام وللإنسان. 


يعد علم التاريخ من أهم المواد التعليمية التي يسعى كل مجتمع من خلاها لتكوين 
شخصية آفراده وأبنائه عن طريق ربط الحاضر بالماضي» وإضفاء صورة رمزية حول تكؤّن 
الشعوب والقوميات والدول» هذه الصورة التى ستكون آلية مضمرة في البنية النفسية 
للعقل الجمعي لكل فرد في المجتمع. 


. ٠۷۳ المصدر نفسه» ص‎ )١( 

.٠۷١ - المصدر نفسه» ص۱۷۳‎ )٤1( 

(E)‏ باولو فریري» المعلمون بناة لثقافة» ترحمة: حامد عيار» القاهرة مصر: الدار المصرية اللبنانية. طا 
۸ص 1٩‏ . 


| الرؤية الحداثية إلى العالم ومظاهر أزمة القيم والتربية.. روجيه غارودي آنموذجًا 117 


ومن هنا تسعى كل دولة إلى بناء وجودها الأنطولوجي من خلال هذا الوعي 
الزمني المتشكل عبر حقب متعدّدة» وهو ما يطلق عليه: التاريخ» ولكنه سلاح ذو حدين 
فإما أن يكون تاريجًا يسعى إلى بناء الأمم» وإما آن يون سعيًا إلى تشكيل وهام تخدم 
السلطة الحاكمة؛ ولذلك يعتبر «التاريخ هو انتج الأكثر خطرًا لكيمياء العقل المتقذمة 
وخصائصه معروفة جذاء إنه يسلمنا للحلم» إنه يخذر الشعوب» يجلب ها الذكريات المزيفة 
ويقودها إلى هذيان العظمة أو الاضطهاد» إن التاريخ يبرّر ما يريده» كا آنه يحتوي على كل 
شي ویقدم الأمثلة لكل شيء» وني الوضع الحالي للعام صارت غواية التاريخ أكبر ما 
کانت عليه في آي فترة مض ت۲٥“‏ . 

ولذلك حاول غارودي تقصي تلك البؤر التي جعلت من تعليم التاريخ وسيلة 
لبناء الأوهام والاستغلال غير الأخلاقي له» وقد رصد لنا المواقف اللاإنسانية خاصة صة تلك 
التي تتركز حول ذاعما في بناء التاريخ المجيد والبطولي ها ونفي الآخر وثقافته » إذ يقول 
ثاقدا: «أولا: دور التاريخ المدرسي في اختراع الأساطير الموؤسسة للانسجام القومي. ثانيًا: 
الاحتقار الاستعماري وما بعد الاستعماري لقيم الآخرء والذي لا نتعلَّم منه شيئًا عن طريق 
الحوار بين الثقافات»“. 


التحريفات للتاريخ «إضفاء الطابع الأسطوري على فكرة لرا خا ن 
بالتأريخ لدولة فرنسا باعتبار أنّها «خالدة تلك التي أعيد بناؤها بطريقة لا تراعي التاريخ» 
وإتا بأثر رجعيء تم فيه إسقاط فرنسا الحالية على الماضي» كا تم تشكيل شخصية فاعلة 
الرغم من الأصل الأسطوري الذي نعزوه إليه»”“. 

يتجه غارودي في تعقب المسيرة التاريخية لتشکل ما تسى دولة فرنساء منتقدا 
السرؤرة انار ية ليتاء هله دول الى ضمت بن أكافها تارا لا انسانا بیت عق إذ 


() ما يقصده فاليري» ليس الحط من قيمة علم التاريخ» بل إنه ني حكمه هذا م يكن باجم التاريخ كعلم 
قائم بحد ذاته» وإنها هوس الإنسان ني إيجاد تبرير لنفسه بأي ثمن کان» . بییر دو بوادفیر» بول فاليري أو 
إمبريالية العقل» جلة الآداب الأجنبية» سورياء العدد رقم ۳» ۱ یولیو ۰۱۹۷٩‏ ص١٤۱‏ . 

(44) Paul Valéry, Regards sur le monde actuel, Librairie Stcock, Delamain et Boutelleau, 

Paris, 1931 p19. 

. ٠۷١ روجيه غارودي» كيف نصنع المستقبل» مصدر سابق» ص‎ )٤٥( 

)٤٦(‏ المصدر نفسه» صفحة نفسها. 

)٤۷(‏ المصدر نفسه» صفحة نفسها. 
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يقول: «إن فرنسا الخالدة كانت تسى منذ آلفي عام بلاد الخال» ومن ثم تغبّر اسمها إلى 
فرنساء ووفقًا هذا التاريخ الأسطوري لم يعد مهًا إذا ما كان مجموع الأراضي التي تتشكل 
منها فرنسا الحالية هو نتاج سلسلة من الحروب والغزوات والمذابح للبشر والثقافات... وني 
كل الأحوال تصبح فرنسا خالدة لأنّها فرنسا المابطة من عند الله»““» ذلك التاريخ الذي 
يجعل من دولة فرنسا خالدة ويضفي عليها طابع التقديس على الرغم ن تاريخها قد سجّل 
أفعالا لا أخلاقية «إذ تظل فرنسا خالدة» على الرغم من شهادتها على مذابح اليهود ومذابح 
المسيحين في بيزنطاء ومذابح المسلمين في القدس»“. 

بالإضافة إلى ذلك فإن جل الدول تتأسس على فكرة رابطة الدم أو العرق أو ما 
يسمّى فكرة العقد الاجتهاعي» و«إنه لصراع مزيف ذلك الذي يدور حول مفهوم المواطنة» 
التي تمنح على ساس حق الأرض وحق الدم» كا لو كان الانتماء إلى جماعة ماء يرتبط بعوامل 
خارجة عن الإنسان ومشاعره. .. ما عن حق الدم فهو يعتمد على عامل آخر مستقل عن 
إرادتي كا هو الحال مثا بالنسبة للحيوان» فهو يكون إما فيا وإما ضفدعًا بغير إرادته»٠‏ ۶ 

آما إذا ردنا أن نتحدث عن الزابطة التي من خلاها يمكن لآي فرد أن يتمتع بحق 
المواطنةء فإنه يتعيّن علينا أن نجد رابطة آسمى» ابتداء يمكن آن تكون الرابطة إنسانية بامتياز 
وهي «الرابطة الإنسانية الواحدة لجماعة الإنسانيةء تتمثل في اشتراك هذه الجماعة في مشروع 
عام» وتعاونها على تحقيق هذا المشروع» بوصفه مشروعًا مشتركا للإنسانية كلها كوحدة 
كلية» وهكذا يساهم كل شعب من خلال ثقافته الأصلية في أنسنة الإنسان» ونموّه وتقدمه 
الحقيقى للإنسانية). 

هذا ما يتطلّب التغيبر الجذري لكيفية تعليم مادة التاريخ» لا عن طريق جرد تغيير 
للمعلومات» بل تجنب طرح تلك النزعات التمامية المغلقة» و«تجنب الرآي الدوجاطيقي 
والذي يرمي إلى التسلط على المجتمع كلهء والعلانية التي تصادر على البحث عن الغايات 
النهائية للفعل» يجب أن نكافح معًا من أجل وحدة الإيمان ومن أجل تلاقح خصب بين 
الثقافات والمؤسسات التي تعيش هذا الإی‌ان». 

تجب -بالموازاة مع ذلك- مراعاة وضع تلك المادةء خاصة وأن كتابة التاريخ عادة 


(۸) المصدر نفسه» ص ٠۷۷‏ . 

(۹) المصدر نفسه» ص ٠۷۸‏ . 

. ۱۸۲ روجيه غارودي» كيف نصنع المستقبل» مصدر سابق» ص‎ )٥٩( 
المصدر نفسه» الصفحة نفسها.‎ )٥١( 

(۲) المصدر نفسه» ص ۱۸۲ . 
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sS e‏ فييتها يظل القوي يحتل مركز کز داتًا» د 
ا سحقی أصناف كشرة من ا الثقافات التي سامت ف بناء تراٹ الإإنسانية؛ 
ec SS‏ : (فقد 
اقتضى التاريخ خ المكتوب دات بقلم الغالبينء أن یکون اللانتصار لحضارة وقانون الأقوى. 
وأن كل الشعوب وا شضارات غير الخرية ليت إل ملاحق ثانوية تاريخ الترب» قهي لا 
تدخل في حير التاريخ إلا إذا اكتشفت من خلال الغرب» أن التاريخ الذي تنقله لنا الكتب 
امدرسية ليس إلا تاريخ الغرب وقد ألحق به تاريخ الشعوب الأخرى»"*. 

فا معرفة التاريخية ضرورية ني بناء الوعي عن طريق العودة إلى الأحداث الماضيةء 
واستردادها لأجل الاستفادة منها حتى لا تكزر تلك الأخطاء فنفعها مهم بالنسبة للحياة 
الإنسانية. 


ج- نحو فلسفة جديدة لتغيير العام 

يرى غارودي أن الفلسفة في الغرب تكاد تكون فلسفة ميتةء لانفصاها عن الببحث في 
جال الغايات ومعنى الحياة» واقتصار جهدها على الببحث في الو جود والبحث التجريدي» 
لتكتمل قمة هذه المثالية مع «هيجل ثم تبدأً حر كتها العكسية مع ماركس» ليفتح المجال على 
فكر هو الذي سيشعل الحاسة أو الكراهية لدى ملايين الرجال»“» ليتصدع هذا البناء 
الفلسفي مع نيتشه ويقلب التصوّرات «رأسّا على عقب... ويمضي هذا النبي إلى ما هو أبعد 
من هذه الثنائية ليطلق سراح المحاة». 


ثم لتبتدئ فلسفة الوجود مرة أخرى مع سارتر» ولتنفصل عن الحياة و«ليصبح 
الفكر هو تاريخ خضوع الإنسان -كا يقول جيل دولوز- أو تاريخ الثورات العاجزة 
فأنت لست إلا تجريدًا للثائر كما يقول سارتر... الفلسفة في العام ا لمعاصر هي من ألعاب 
ال لل كن الزن هي الاعات لياف اللوك اكرون رة ع 
المشكلات الحياتية اليومية» وعن حركات حياة الشعوب» بقدر بعدهم عن الأآزياء الراقية 
أو لعبة بنك ا لظ )7 . 


(0۳) المصدر نفسه» ص .۲٠۲‏ 
)١ ٤(‏ المصدر نفسه» ص .۲۲٤‏ 
)٥٩(‏ المصدر نفسه» ص ۲۲١‏ بتصرف يسبر. 
(00) المصدر نفسه» ص .۲۲٠٣‏ 
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والموقف نفسه أيصًا يتخذه غارودي من فلسفة هيدر في ألمانيا » «إذ جعل من نفسه 
راعيًا للوجود» واستمرْفي غزل الوجود والزمان ني مكتبه الرئاسي الآمن في المقاطعةء بمآمن 
من الوجود الواقعي الذي كان هتلريًا ني ذلك الحين»”. 

وتبعًا لذلك يحكم غارودي على جميع فلسفات عصره أنْها فلسفات عديمة الجدوى» 
فلسفات موت الانسان» تظل قابعة في التكرار والموضة» كالفلسفة البنيوية التى تختزل 
الإنسان في حدود ضيّقةء وكفلسفة ألتوسير حيث «يعرض الماركسية نها الفكر الأكثر حيوية 
في قلب الجاهير» دون أن يصل إلى جذور هذه الفلسفةء فهو لا يتجاوز في فلسفته حدود 
شارع الأَلما في باريس» وحدود دائرة مريديه في ال جي اللاتيني» فهو يعکس روحًا اسا من 
الزمنء ويطبّق بنيوية جافةء قاد تلاميذه إلى الظن بأن الإنسان هو عروسة خشبية متحرّكة 
تتحكم فيها الأبنية» ويصل مشيل فو كو“ إلى نفس النتائج» ألا وهي موت الإنسان»“. 

وهكذا ت إبعاد دور الفلسفة عن الحياةء وإقصاء دورها الحيوي المتمثل في اهتامها 
بالسؤال الواقعي» فالفلسفة بمعناها الحقيقي هي عبارة عن «التفكر في الغايات وني معنى 
الحياةء والمشاركة في الفعل لتحقيتق هذه الغايات وهذا المعنى» قد خانت رسالتهاني الغرب» 
شرقه وغربه على السواء»"'. 

لقد كانت هناك نماذج من فلسفات جعلت من الفعل ساسا هها» ويرجع غارودي هذا 
النوع من التفلسف إلى انفتاح أصحابه على تجارب وفلسفات شر قية كالصينية والإسلاميةه 
«فقد كانت رسالة الفلسفة من قبل هى رسالة رجال اللاهوت الكبار من أمثال: الكاردينال 
دوکو» ريمون لول "» يواکيم دي فلور""» هؤلاء انتعشت أفكارهم من آثر الاحتكاك 


(0۷) المصدر نفسه» ص ۲۲۷ - ۲۲۸. 

(0۸) وھذا ما یظهھر جلسًا فی دونه ميشال فوكو في آخر كتابه الكلمات والأشياء إذ يقول: «الإنسان ني طريقه 
إلى الزوال» بين تزداد كينونة اللغة في سانا لمعانًا ووهجًا؟... ألا حدر بالأحرى التخلى عن التفكير 
بالإنسان» أو بصورة أدق» التفكير عن كثب بموت الإنسان -ويقول أيصًا- فالإنسان اختراع تظهر 
أركيولوجيا فكرنا بسهولة حداثة عهده» وربا نهايته القريبة). ميشال فوكو» الكلمات والأشياء ترجة: 
مطاع الصفدي وآخرون» بيروت - لبنان: مركز الإناء القومي» ط ۱ء ۱۹۹۰ ص ."٠١‏ 

(9۹) المصدر نفسه» ص ۲۲۸. 

.۲۳۲ المصدر نفسه» ص‎ )٦١( 

)٩۱(‏ ريمون لول: -۱۲۳١(‏ ١٠٠م)‏ رجل دين وفيلسوف وكيميائي» أطلق عليه لقب الأستاذ المستنيرء 
قطع كل أوروبا ومنطقة البحر المتوسط للتبشير بالمسيحية. روجيه غارودي» المصدر نفسه» ص .۲٠۲‏ 

)٥0(‏ يواکیم دي فلور: ۱٠۳۰-۱۲۰۲)‏ م) متصوّف إيطالي» يرى -وفق نظرية له- أن الروح القدس ستسود 
الكون بعد سيادة المسيح الابن» وقد كانت نظريته هذه عونًا للمعارضين للممارسات الكنسية التقليدية. 
الصدر نفسه» الصفحة نفسها. 
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بالشرق الصيني» الإسلامي» الإفريقي» عن طريق الاسكندرية». 

وبحلول القرن التاسع عشر كانت البدايات الأولى لإنبثاق فلسفة الفعل؛ مع 
قۆرى 0اا (MAURICE BLONDEL)‏ (۱-۱۸۹٣۱۸م)‏ ني بحثه الذي قدمه 
(LW Action) EE AE‏ أو «الفعل: عحاولة لنقد الحياة والعلم التطبيقي» وقد 
طرح سوال أساسًا: ما الذي جب أن نه للضر أك إتسانة؟0. 


وكجواب مقترح يعتبر بلونديل «آن الفعل هو أخص ما يعبر عن الإنسان» ولن 
نكون مجازفين إذا اعتبرنا أن الإنسان هو الفعلء > أو الفعل هو الصورة الحقيقية الدالة عن 
الإنسان» وهكذا فالفعل كسيف حاد يفتح للنظر مرا حت إل الأعياق المقلمة حت تيا 
التيارات الكبرى للحياة الداخلية» من خلال المنفذ الضيق للوعى ليكشف لنا على ما 
دون هذا العام العقد -الذي هو نحن- وجهات نظر لا نهائيةء إنا تجذد وباستمرار مع 
التناقضات والصراعات الحميمية منبعًا للفكر وللحرية)"'. 


إن الفعل عند بلونديل هو الوسيلة التي من خلاها يتمكن الإنسان من الوصول 
إلى تحقيق وجوده» ومن َم شعوره باليقين من خلال مارسته للفعل» ينسجم بلونديل 
بهذا الموقف مع الاتجاه الكاثوليكي» «ويصنف ضمن خصوم العقلانية والإيمانية معا 
بمعنى ن الوصول إلى اليقين لا يتمّ بواسطة العقل المحض ولا الإيمان الملحض» فاليقين 
الآخلاقي فعل يقوم به الإنسان كله... فالوجود الإنطولوجي» والحياة بالنسبة لللإنسان» 
ليس محرد تفكير» أو إيماتًا أو عمارسةء بل فيا يقوم به الإنسان بالفعل» إن ذلك يكمن في 


(۳) المصدر نفسه» صفحة نفسها. 

)٩۹(‏ موريس بلونديل «فيلسوف فرنسي معاصرء كاثوليكي النزعة» ولد في مدينة ديون عام ۱۸١١‏ وتوئي 
في إکس إن بروفانس عام ٩٤۱۹ء‏ من أبرز أساتذته إميل بوترو» كا تأثر بأوليه لبرين» في مدرسة المعلمين 
ال اف را ال رادغ ت وا الفعل: حاولة لنقد الحياة والعلم في المارسة 
العمليةء عيّنه وزير المعارف آنذاك ريمون بوانكاريه أستاذا للفلسفة في جامعة ليل» ثم انتقل منها إلى 
جامعة إكس إن بروفانس» حيث استمر فيها إلى أن أحيل للتقاعد سنة ۱۹۲۹ء وهو في السبعين من عمره» 
توي بلونديل عام ٩٤۱۹ء‏ بعد أن أت رباعيته الفلسفية التي عبر فيها عن تام مذهبه الفلسفي وتشمل: 
۱ -الفكر ويشمل على جزأين : () تكوين الفكر ومدارج صعوده التلقائي سنة ۱۹۳٤‏ (ب) مسؤوليات 
الفكر وإمكان إنجازه سنة .۱۹١١‏ ۲-الوجود الموجودات» غاولة في إبجاد إنطولوجيا عينية وشاملة» 
.٠٤‏ ۳- الفعل. -٤‏ الفلسفة والروح المسيحية سنة .)۱۹٤ ٤‏ عبد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة» 
مرجع سابق» ج۱» ص .۲٣۰ - ۲٥۹‏ 

. ۲۳۲ رو جيه غارودي» كيف نصنع المستقبل» مصدر سابق» ص‎ )٨٥( 

(66) Maurice Blondel, L»action, Tome 2 L’action humaine et les conditions de son 

aboutissement, Libraire Felix Algan, Parice« 1937, p161 
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كلية الإنسان... الفعل هو ماهية الإإنسان من خلال كونه حركة تجري بشكل دائم على 
هيئة دائرية»)". 

تلك الحركة التي تدل على تغلل الفعل وحضوره في عالمنا كله فالحياة المعيشة 
والرغبات والطموحات وكل تصوراتنا في العام هي حركة من أجل الحضور الذي يتمثل 
في الفعل بىا «أن الوظيفية الأساسية للإنسان تكمن في بحثه عن الكمال النهائي أو التفوق 
آو بالتكيْف ا اا فالقانون الداخلي ا الباجت عن رة بين المطلوب 
والمرغوب» استهداف الميتافيزيقي» فالصفة المتعالية لأفعالنا معتبرة ف مجمل 
طموحاتنا وجهودنا»*. 


إلا أن مطلب التناهي والكمال في الفعل غير مكنء ومقدرة الإنسان لا تعبط به» ومن 
O O‏ 
الإحاطة به» ويعجز عن ذلك» فاللامتناهي في المتناهي» يكمن في حركة الفعل» ی ف 
حركة الإنسان لبلوغ ماهية تفوّقه قيمة» يشعر بهاء ولكنه يرى نفسه عاجرا عن ذلك. یری 
بلونديل أن ذلك يتم من خلال الموهبة الإهية» وهي موهبة تكمن في النفس البشرية وما فيها 
من تجليات نورانية». 

كل ذلك لإظهار الطبيعة الديناميكية لفلسفة الفعل» وربطها بجميع عناصر الحياتية 
في الدراما اللإنسانيةء وتأكيد الحضور الإلهي في جميع تلك العناصر الحياتية من منح وججن 
لتعطينا حركة التواصل نحو اللا هائي من خلال حضور دائم للفعل. 

إن مهمة فلسفة الفعل تكمن في إعادة ربط الإنسان بالحياة المعيشة والواقع» فهي 
رة فعل لإعادة تصحيح دور الفلسفة بعد أن تم «إقصاء عالم الواقع اليومي» من أجل 
الال عل الى الج د وافصل الفكر عن ااه وصتك اة غاا قاق بات 
عام الوجود» الذي يخلو من حركة الوجود الواقع ومن الوعي به» وهكذا صارت فلسفة 
الوجود فلسفة للسيطرة وليس فلسفة للتحرر»". 


(۷) محمد سليان حسن» فلسفة الفعل لدى موريس بلونديل» مخجلة المعرفة» دمشق - سورياء العدد »٠٠١٤‏ 
مارس ۰۱۹۹۲۳ ص .٥۲ - ٩۱‏ 
Ibid, p249.‏ )68( 
۹ محمد سلی)ان حسن» مرجع سابق» ص ٥۳ - ٩۲‏ . 
(۷۰) رو جيه غارودي» كيف نصنع ال مستقبل» مصدر سابق» ص ۲۳٤‏ . 
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هذا التحرر الذي ننشده من خلال تصحيح حركة الفلسفةء والدعوة إلى تأسيس 
O‏ ل 
هو فلسفة فعل وهذا ما سمح بتجدد العلوم»". 

ثم توشع غارودي ني هذه الفكرة التي وجدها في الجوهر الروحاني للإسلام آي 
في التصوف الإسلامي مع يي الدين بن عربي حيث وصل بتلك الفكرة -التوحيد- 
إلى مداها البعيد من خلال التأسيس الفعلي لفلسفة الفعل» «فا من شيء يبدأ مع حقيقة 
وا اوي معطاةء سواء أكانت محسوسة آم مدركةء ولكن بفعل الله المبدع 
الذي لا يتوقف٬‏ وأصبحت مشكلته الاأساسية منذئذ تبيان كيفية استطاعة الإنسان 
المشاركة في هذا الفعل المبدع نی خلتق جدید» فعل لله الذي یکشف عنه القرآن أنه لا 
رقف اتتا اق ی مید رذعل زم مرن شاوه > لیس في وسعنا أن نعرفه 
إلا تابات مله سرا أكان ذلك من عالم الطبيعة المرئي» أو حوادث تاريخ البشر أو 
وحی الأنبياء)“. 

وفي الفعل تكمن مقدرة الإنسان على أن يحقق التسامي» ويتجاوز طبيعته 
الأنانية والطبيعة الموجودة كواقع مادي» إن «فلسفة الفعل تقوم هي أيصًا على مسامة 
هي: قدرة الإنسان على أن يتعالى على هذه الطبيعة وعلى أن يعمل لاجل إبداعها 
المستمر» في هذه الحالة ليس للإنسان طبيعة»ء بل له تاريخ إبداعات ثقافته» التي عيّزه 
عن الحيوان»". 
- الرمز والمثال والأسطورة آفقا آخر نحو إعادة بناء الواقع 

في إطار إصلاح منظومة ا معرفة سعى غارودي إلى البحث عن بدائل يمكن أن تسهم 
في عملية إنهاض الإنسان بعد ن تشبّث بم هو أرضي» ك حاول أن يلفت انتباهنا إلى بعد 
آخر يمكن أن يسهم في رأب شرخ القيم الذي أحدثته التصوّرات الحداثية للعالم» خاصة أن 
البشر لا يمكن تنميطهم على بعد واحد. 

إن الذي أراده غارودي من البحث عن التصوّرات الروحية في الأديان كان خحاولة 
لفت انعا الانسان إل الساء يدل تر كير نظر :عل الأر قن وا لرا وجة بن النطرتن: نظرة 
)۷١(‏ المصدر نفسه» ص ٠۹۹‏ . 


(۷۲) رو جيه غارودي» الإسلام في الخرب» مصدر سابق» ص ٠١١‏ . 
(۳) رو جيه غارودي» كيف نصنع ال مستقبل» مصدر سابق» ص ۲۸١9‏ . 
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التعالي ونظرة الإنسية أي وفق تصوّر متكامل"» ويمكن اعتبار الأسطورة”" مهدا هذا 
العمل؛ لأنّها «كانت تدل على التاريخ الحقيقي بالإضافة إلى نها كانت نموذجًا سحتذى» وقصة 
حافلة بالمعنى» ينظر إليها بأعلى درجات الاعتبار لما تتصف به من قدسية... بمعنى أا تتيح 
الفعاليات الدنيوية التي يقوم بها الإنسان تجد نماذج هما في بوادر الكائنات العليا»”". 


عن الطريق الأسطورة يمكن ها فتح باب المعنى أمام الوجود الإنساني» إذا اعتبرناه 
آنه الكائن الوحيد الذي يبحث عن المعنى فهي بذلك «لا تعبر عا هو كائن فقط» بل هي 
صا تساؤل عا سيكون» واقتضاء للمضي إلى ما هو أبعد... بوصفها نداء» فهي لا توحي 
بالشاهد وإن| بالخائب» بفقد ماء بفراغ ماء وتدعونا لملئه» هذه الأساطير هي شواهد على 
ا لحضور الحيوي الخلأق للإنسان في عام دائم التوالد والنمو... فالواقع ليس مُعطى» ولكنه 


مهمة ين ي إنجازها»"". 


فالأسطورة تروى بشكل قصصي وبلغة الرمز ما يتيح لتلك الرمزية الانفتاح على 
o a a‏ 
المغارق» إلا أن تلك العملية هي تجربة الوقوف ني أفق التعالي لا بوصفه هروبًا من الواقع 
قدر ما هو تجوز لجخي من ماحل عقل واع بتعاليه الدائم عل القوانين اة لني کان 
قد أرساها من قبل... ومَانِحينَ للمعنى» ومبتكرين للمستقبل» إن الرمز يقتضي منا هذا 
الانفصال عن الوجود» أو هذا التجاوز للوجود» أو هذا التجاوز للوجود عن طريق 
استجلاء المعنى والابتكار» يقول مثل بوذي عندما يشير الإصبع إلى القمرء فإن الغبي ينظر 


)۷٤(‏ «ففي الإسلام وجدنا العلم متصاد بالدين» والعمل موصلا بالإيمان والفلسفة مستوحاة من النبوة 
والنبوة موصولة العقل والسماء على اتصال أبدي بالأرض» والتقذم الحضاري يمضي صعودًا نحو الله». 
عبد القادر حمود» من آراء غارودي الإسلامية» مجلة القاهرة» القاهرة - مصر» العدد رقم ۷۸» سبتمبر 
۷:ء»ءء ص ١‏ 

)۷١(‏ يعرف غارودي الأسطورة بقوله: «هي الشكل الذي يكشف عن اقتحام المغارق في الحياة في لغة الخيال... 
لما تروي الأسطورة على طريقة مجاز والرمز كيف حدثت الواقعة ولاذا؟ء فهي تعطي دلالة للعالم والوجود 
الإنساني وتقترح بذلك على الإنسان أنموذجًا أو طريقة مثلى للوجود والفعل... إنها تستحضر بيسر في كل 
مرحلة من التاريخ والثقافة وكل ما يتجاوز بعد التنظيم العقلي للعالم... فالآسطورة مشروع» آي طريقة في 
التملص من المعطى والتعال عليه». 

Roger GARAUDY: De 1’anathème au dialogue Editions. Plon Paris 1965, p25. 

)۷١(‏ مرسيا إلياد» مظاهر الأسطورة» ترجة: نهاد خياطةء دمشق - سوريا: دار كنعان للدراسات والنشرء 
ط۱ ۱۹۹۱ ص ۱۱-١۹‏ . 

(۷) رو جيه غارودي» مصدر سابق» ص ۱١٤١‏ . 
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إلى الإإصبع)*. 

هذا يمكن النظر إلى الأسطررة غل أا تلك الطريقة لمحاولة تجاوز الواقع 
والمعطى٠؛‏ وإمكانية التعالي عليه بنقده والدعوة إلى تغييره» والتغيير يتطلّب منا ي 
بفعل خلاق تجاه العام الواقعي الذي نعيشه» من خلال نقد البنى الرمزية المضمرة التي 
ساهمت في تکوینه» وبالتالي فلا بد من خلق معنی جديد تمامًا» «فالأسطورة هي ميلاد 
للمعنى بمنأى عن الحدث» إنا إرهاص للتعاليء لنجاوز الواقع الملاحظ وا معيش» ببساطة 
من أجل تالاصلل او كل الاباتف*. 

هذه هي أهم التوجيهات التي حاول غارودي من خلاهاء بناء منظومة تربوية 
تعلبة تمه اء ا ان ر اعدا ار ماهر قات واا ی ان رن 
وإنّها لمهمّة صعبة أن نبني إنساتًا یکون د 2 الاجا في حياته وواقعه المعاش» 
إن «آخص ما ينبغي أن تخت به تربية تليق بعصرنا هو أن تجعل الإنسان يعي أن مهمته 
کانسان» أن يشارك في الخلق المستمر للعالم وني التوليد الإبداعي لمطلق الجديدء ون فعله لا 


یکون إنسانيًا حقا ولا يمکنه من بلوغ ذروة الحياة إلا إذا اجتمع الخلق الإبداعي والعمل 
السياسى والحب والإیان لديه ف فعل واحل)“. 


وهذا ما يمكن أن نسمُيه بالشرط الإنساني في التربية» أو كا يسميه إدغار موران 
شر ط إنسانية اللإنسان» فهو-الإنسان- «في الوقت ذاته» كائن بيولوجى كليًا وثقافي كيا 
أي كائن يحمل في داخله وحدة الثنائيات الأصليةء إنه حى فائق وخارق... إن الإنسان 


. ۱٥١ رو جيه غارودي» مصدر نفسه» ص‎ )۷٨( 

(۷۹) يحتج غارودي با يقرره هنري فالون من أن حاولات الإنسان البدائي حول تفسير العام بالرمز 
والأسطورة ليس مرد خبال بل هو عبارة عن الكشف عن الفاعل في الوجود حقيقة؛ حيث يقول: 
«إن حاولة تفسير المرئي باللا مرئي لدى البدائي لا يعد ضربًا من الضلال الذي يبعده عن الواقع 
إنها الشرط اللازم لكل جهد فكري إذا كان غرضه أن نتجاوز معطيات التجربة التي نعيشها ببساطة 
وآن نكتشف وراء الأفعال التي تمتزج في نشاطنا الخاص الأسباب التي أنتجتها والتصرفات التي يمكن 
استخلاصها للفعل. .. فهناك بين العلم والأسطورة شبه في الوظيفةء فه| يمثلان سبيلا إلى عالم الأسباب 
المتخمي والممتزج بعالم الوقائع المحسوسة»). 

Roger GARAUDY: De 1’anathème au dialogue Editions. Plon Paris 1965, p67. 

. ۱٤١۸ رو جيه غارودي» كيف نصنع ال مستقبل» مصدر سابق» ص‎ )۸٩( 

)۸١(‏ وني هذا الصدد يؤكد غارودي على أهمية فعل التربيةء ويعتبره الثورة في حد ذاتها؛ حيث يقول : ولیس 
أشد ثورية من تربية تعلم الإنسان أن يقف أمام العام موقف من يرى فيه دعوة إلى الخلق» موقف من 
یعتبره واقعًا معطی ومکتملا) . روجيه غارودي» التربية وأزمة القيم» مصدر سابق» ص ٥۸‏ . 

(۸۲) روجيه غارودي» التربية وأزمة القيم» مصدر سابق» ص .٥۹‏ 
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۳ 
4 
کلا 
0 


إذن كائن بيولوجي كليًاء والثقافة بالتأكيد هي التي تمكنه من الخروج من أسفل مراتب 


E 


ف الانسان» إما أن ترتفع او والتعالي أو تسفل به إلى الانفتاح على تجربة 
الشقاء. 


1 خاغة 


يمثل التصوّر الذي عرضه روجيه غارودي النموذج النقدي لقيم الحداثة وآثارهافي 
التربية وي عالم القيم» وبعد هذا العرض يمكن القول: إن هذه النظرة التي قدمها غارودي 
جديرة أن تحظى بالقبول أو أن نضعها في دائرة الإمكان الذي يمكن لأهل الحكمة من 
المفكرين أن يدرجوها كتصور جديد لترميم الحداثة التي قؤضت نفسها من الداخل بسبب 
تلك الأزمات الحادة ال لت ق رات متعددة. 


كا أن هذا التصرر العلاجي ل يتم عرضه من الجانب الآخر الذي يضاد فعل 
التحديث باعتباره خلاف القيم التي يتبناها أي تصوّري ديني منغلق على ذاته» بقدر ما 
هو رؤية جديدة لفيلسوف غربي نافح على الفكر الغربي مدة من الزمن» ليتأكد له فيي بعد 
خلاف ذلك» فإدراك غارودي لفكرة ة الإصلاح التربوي» تمت من خلال النقد الداخلي 
للحداثة الغربية باعتبارها بؤرة التوتّر» و لا يمكنها أن تعالج ذاتها من ذاتها أو من آفكارها 
التي دونتها طيلة خمسة قرون. 

فقد بدأ العد التنازلي لبداية المراجعة والمساءلة التي لا بد أن تكون ذات قيمة تربوية 
باعتبار أنه العلاج الذي يضمن تخلص الإنسان من السيطرة البشرية» ويقود الإنسانية نحو 
التسامي والتعالي الذي تتحقق معه إنسانية الإنسان» باعتباره البو صلة الموجهة لفكر البشرء 
والمهذبة لنوازع أنفسهم التدميرية. 

م یکن روجيه غاوردي لوحده الذي حمل لواء العلاج التربوي» حتی لا یکون دعا 
ما قام به» بل قد تقاطع تصوره هذا مع تصورات الکثیر من مفكري الخرب» منهم رونیه 
جینو» وروجیه دوباسکویه» ومراد هوفان» ودفید موسی بیدكوك وغیرهم من المفکرین 
والفلاسفة الغرب الذين أدركوا أن العام قد بلغ نقطة جد حرجة» ولا بد من فتح المجال إلى 
التغيير» وسيكون الرهان الإيتيقي الجديد الذي سنراهن عليه هو العلاج التربوي. 
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التي» ما فتئت التصوّرات منذ عصر النهضة تحاول أن تقض صرح المتعالي» النتيجة التي 


كانت مآها إلى خلق متعاليات جديدة» تضمحل باضمحلال اللإرادة الرَعَبية ني تصوّرات 
الإنسان الحداثى. 


دراسات وأبحاث 


صو رة الجسد ف الثقافة الد ينية.. 
المسيخية دالولا 


الدڪتور العمري حربوش* 


01 مقدمة 

ملتقى ومجال تقاطع لعدة نشاطات» دينية منهاء وعلمىة» وفنية وأديية. فقد 
كان بحتل مرتبة بين توجُهات وتيارات أظهرت عبر التاريخ بعض التناقضات 
والصراعات في| بينهاء كان الأساس فيها ذلك التباين الثقاني الحاصل بين هذه 
التوجهات» وهذه التيارات» ما يصعَب تتبُعها والتفصيل فيها. 

تلك هي التي استدعت التفكير في موضوع الجحسد حتى توسعت دائرته 
وتحددت معالمه» ولو بشكل جزئي في إطار ما يسمّى اليوم بفلسفة الجسد (14 
du corps‏ losophieاphi).‏ التي وضع اسسا الفيلسوف الكاثوليكي الفرنسي 
کلود برویر )C12uıde 821۲ e(‏ (۱۹۸1-۱۹۳۲) سنة ۱۹٦۸‏ . 

في هذا الإطار -آي في إطار فلسفة الجسد- يتناول المقال أحد أهمٌ 
التساؤ لات التي تتعلق بوضعية الجحسد في الفكر الإسلامي وهو جوهر 


# أستاذ فلسفة العلوم الطبية بجامعة محمد لين دباغين» سطيف۲ - الجزائر. 
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اهتم|مناء وقبله في الديانة المسيحية بشكل عرضي» والصورة التي يمكن أن نكونها حوله» 
والمعيار الذي نعتمده في بناء هذه الصورة؟ 

ولعل السؤال الأول يفتح جال الدراسة على مصراعيه» وهذا ما يدفعنا إلى تجنبه» 
والاقتصار على تلك الحقبة التى عرفها المسلمون والتى نعثر عنها عادة «بالعصر الذهبى)» 
الذي شهد تطوّرات كبيرة في المجال الفلسفي والعلمي والمنطقي والديني والفني وغيرها. 

ربما يدفعنا هذا إلى التساؤل في إذا كنا نستطيع الحديث عن الجسد من خلال هذا 
التنوع في المنتوج المعرني في التاريخ الإسلامي (الفقهي» الفلسفي» الكلامي» الصوفيء» الفني 
ا لجالي والأدبي والشعري) أو من خلال الدراسات التي تناولته؟ 

وقد يقودنا هذا التساؤل إلى النظر -ولو بشكل ختصر وسريع- إلى تلف الأفكار 
حول الجسد» كل حسب السياق الذي وردت فيه. يبقى أن المشكلة تكمن في صعوبة -إن ل 
نقل استحالة- تناول كل ما جاء في هذا الشأن. 

والحال نفسه يكون عند عاولة التعرض للحديث عن الجسد في الثقافة الدينية 
المسيحية لما انفردت به من غموض وتعقيد أحياتًاء وتعارض في الأفكار أحيانتًا أخرى. 

فا هي وضعية الجسد؟ وما هي صورته في الثقافتين المسيحية والاإسلامية؟ 

ت أولًا: الجسد الصو أو الزاهد في الديانة المسيحية 

يولي المسيحيون اهتمامًا خاصًا للجسد» ويعتقدون أن الجسد من الأمور المركزية 
باعتبار أنه مقر التأكد والاختبار» وهو المنبئ با حدث في (الروح - القلب) الجانب 
الروحي. وفي غلب الأحيان يكون الجسد أكثر صدقا في التعبير من الطاب الذي يكون 
تارة بعيدًا عن الواقع. 

لذا توصي المسيحية بالاعتناء با لجسد لأسباب منها: 

ا و و 
ولا حب» ف«(آنا) هو جسد. 

aes ba ca A Ns -۲ 


e e e 


ذاتي فحسب» بل طريقة للكينونة» بل -مثل| عثر عنها ميشال هنري- شرط الوجود الإنساني» ما دام يمثل 
الخصائص الفنومينولوجية. 
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فيتحول إلى جسد اجتماعي» إلى جسد ثقافي تماما مثلنا وھا ما یف باه الإهيء ى 
ر اسر ذلك أن الله حين أتى ليخلص الإنسان لم يأخذ خذ فشا 
بشرية فقط» بل آخذ جسدًا بشربًا يصًا؛ لآنه آراد آن جص الإنسان نفسًا وجسدًا. 
وغل هاا رق ال كل نة ع من الد ع اما عن الرجرة أو 
سجتا للنفس ك| اعتقد الفلاسفة القدامى (أفلاطون)» أو مبداً شر جب عاربته في ذاته مثلم 
تعتقد الغنو صية ٣ءء‏ نا؟ممت وال مانوية" 
لذلك لا ييز في المسيحية بين الإنساني والإهي» فالبشر يموت في الله» وفيه تبعث» 
وإذا كان يموت فيناء وفينا يبعث» فهذا لأن كلمته هي كلمتنا . هذا ما يطلق عليه في المسيحية 
«اتحاد الرس با لجحسد»» فالجحسد هنا هو الكنيسة» أو أن الكنيسة هي جسد المسيح كا عبر 
عن ذلك القدیس بول S21۸٤ ۴u‏ والراسن هو المسيح. 
ذلك أن المسيح لا يمكن له أن يكون كاملا من غير الكنيسةء كا أن الكنيسة لا 
يمكنها الوجود من غير المسيح. وهذا ما يؤكده الفيلسوف واللاهوتي القديس أوغسطين 
Saint Agu in‏ (6 ١۳-١٠١٤)ء‏ الذي يرى أن الكنيسة مثل الرجل الواحد المتواجد في 
كل أنحاء الأرض» وعبر كل الأزمنةء لا يتوقف عن الصلاةء إذا توقف أحد عن الكلام 


.“°Manichéisme 


(1) العارفية أو العرفانية أو الغنوصية» اسم بطلق على المذهب الذي انتشر في القرنين الثاني والثالث للميلاد 
وخلاصته أن العقل البشري قادر على معرفة الحقائق الإميةء وأن الحقيقة واحدة» وأن الو جودات مراتب 
أعلاها مرتبة العقول» وأدناها مرتبة المادة. هذا تؤمن الغنوصية بمبدأً التعارض القائم -والدائم- بين 
الروح والمادة (الحسد). 

انظر: هميل صلیباء» المعجم الفلسفي» بروت - لبنان: دار الكتاب اللبنانية» 1۹۷٩۹‏ ءج“ ص. ص 
.V-۲‏ 

(۳) أو المانيّةء ديانة تنسب إلى ماني (مانيس» أو مانيخايوس)» وهو مهرطق فارسي من القرن الثالث» حاول 
دغم المسيحية والثنائية التقليدية في ديانة زرادشت القديمة. والمانية هي كل تصوّر فلسفي يقول بمبدأين 
كونيين أزليين» مبدأ الخير ومبدأ الثّر. وخلاصة عقيدتمم هي العمل على تحرير الروح من سجنها 
الجسدي حتى يمكنها أن تصعد لله» والجسد ورغباته شر لأن| يمنعان الروح من الخلاص؛ ولذا تدعو 
إلى الزهد والرهبنة. 

انظر: أندريه لالانده موسوعة لالاند الفلسفيةء تعريب: خليل أحمد خليل» بيروت - لبنان: 
منشورات عویدات» ط )۰۰۱ ج ۲« ص٤٦‏ ۷. 
Courcelle Pierre, Tradition platonicienne et tradition chrétienne du corps-prison, revue,‏ )4( 
Persée, Volume 109, n°2, 1965, P.P. 341 - 343.‏ 
http://www.persee.fr/web/revues/home/prescript/article/crai 00650536 1965 _‏ 
num_109_2 , consulté, 122013/09/.‏ 
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فالله قد أراد أن يحقق ويكمل في الكنيسة عمله الإي بأن يجمع الكل تحت رأس 
واحد هو المسيح» وهذا مفهوم الكنيسة أكسيولوجِيًا. 

وقد كانت الفكرة نفسها (الجمع تحت رأس واحد)ء تحتل المركز المحوري» عند 
e E 0‏ قدیس ليون المدينة 2 ا e de‏ 
آم لك تیج عارت عة في کات رن سد مص ار 
الخليقة فا آثار عصیان آدم الأول؟ لن آدم الثاني اسي قد صارع الشر واه ا 
گل فیء: 

وني حدیثه عن الإفخريستيا"“ e‏ ا8ن E12۲‏ أو القربان المقدس» يؤکد إیریناؤس 
حضور جسد ودم المسيح فيهاء ومنها يستنتج قيامة الجسد». ب| آن الكاس الممزوج با ماء 
والخبز الصنوع ينا لا إفخارستيا دم وجسد المسيح» فیمنحا جسدنا غذاءًَ ودعًا. فمن 
يأکلتی جیا بي» هذا هو الخبز الذي نزل من السهاء» إن أكل آحد من هذا الخبز يجيا إلى الأبدء 
والخبز الذي أنا أعطي هو جسدي الذي آبذله لأجل حياة العا . 

وني رواية أخرى: «وفيم] هم يأكلون أخذ الربّ يسوع الخبز وبارك وكسر وأعطى 
التلاميذ وقال هم: خذوا کلواء هڏا هو جسدي» وأخذ الكأس وشكر وأعطاهم قائلا: 
اشربوا منها كلكم؛ لأن هذا هو دمي الذي للعهد الجديد الذي يسفك من أجل كثيرين 
لغفرة ا لخطایا) (مت -۲٦۹:۲١‏ ۲۸). 


في المسيحية قطعة الخبز هذه تعمل على جع المسيحيين أكثر من أي غذاء آخر؛ لأن 
كل واحد لا يأخذ إلا حقه (قطعة فقط)ء ولأن المسيحي وهو يأخذ هذه القطعة المغمسة في 


(5) Sous la direction de jean-Cristophe Goddard, Le Corps, In, Le corps mystique dans la 
théologie catholique, P. 91. 
أحد الأسرار السبعة المقدسة في المسيحية بجميع أشكاههاء وهو تذكير بالعَشاء الذي تناوله عيسى ل‎ )0( 
ومحتفل‎ »)۲٠٥-۲۳:۱۱ ومر ۲۲:۱۲ وا قور‎ ۰۲٦:۲٦ بصحبة تلامذته عشية آلامه (لوقا ۱۹:۲۲ ومتی‎ 
So e 
http://www.thegrace.com/books/immortal.html Y * 1 /* 7 /* ۱ 
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ا لخمر» يون قد تلقى جسد المسيح كله. 
من هنا تتحقق الوحدة» ويصبح فرح أو حزن الفرد هو فرح وحزن الجاعة» ويمثل 
الأفرادء في الوقت نفسه أعضاء بعضهم بعصًا. هذه الوحدة هي نوع من المشاركة في الموت 
A N Nale o‏ 
المطاف» لا يعنى انتماء إلى مؤسسة تتقاسم الناس عقيدتهاء إنما يعني الدخول في جسد مقابل 
جسد مع الله المبعوث» الذي غير ويجدد جسدنا وک ا ا ( لک لك اا بدا 
الجسد (المسيح والمسيحيين) يزداد ويتسع وينضج . لذا لا يمكن تصور وجود للمسيح ولا 


للمسيخة من غار ها الاغاة (الراس بالجسد)» حتى يصل إلى مستوى «المسيح الكلي» 
“Christ total‏ . 


يعتبر المسيح عيسى خليفة الله في الأرض» ينجز مشروعه ويسر الحياة فيشفي 
الجحسد» ٠ك‏ الاجا المادي» الاجتاعي» الثقافي. وقد ورد في الإأنجيل: «فقد كان يسوع 
يطوف كل الحليل يعلم في مجامعهم ويكرز ببشارة الملكوت ويشفي كل مرض وكل ضعيف 
في الشعب. فذاع خبره في جميع سوريةء فأحضروا إليه جميع السقماء المصابين بأمراض 
وأوجاع ختلفة والمجانين والمصروعين والمغلوجين فشفاهم». 
وهذا ما يؤكده القرآن العظيم في قوله تعالى: لولمه اكاب واكم وَالتورَاة 
رالنجيل ٭ رسوا إل ني ائيل آي قد جشكم با : ِن ربكم آي حل لَك مِنَ الطْنِ 
کهيئة الطر فاه قم في يكرد طا إن الله رئ الأفحة والأرص وأيي ازى باذ 
الل وای ب ایرد وما ترود ف ویک إن کرک ک6 کک اد ت زين 4 
ما دام الجسد هو شرط الوجود» فإنه مقر استقبال نفخ الله» ومنه فإن الجسد قبر 
الروح. هذا يعيش المسيحي وفقا لتطلبات الروح ني تجسشدهاء في الصلاة فيزياقبًا: (سواء 
من خلال حرکات الصلاة» التنفس» الاسترخاء)» اجت اعا : (عبة الله» الإإحسان)» ثقافًا: 
(حبة الله بتعابر ختلفة). 


من هنا يمكن الحديث عن المسيحية خلال القرن السابع عشر» بمثابة دين التجسدء 


(8) Sous la direction de jean-Cristophe Goddard, Le Corps, In, Le corps mystique dans la 
théologie catholique, P.P. 87 - 90. 

(۹) إنجیل متی . الإصحاح الرابع ۰ ص. ص. 0-۲. 

. ٤۹-٤۸ سورة آل عمران» آیة‎ )۱١( 
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eee‏ . هذه 
eS aS E‏ لل جد و لامر اض وهر ما یخرن للقرى 
إزاء المسيح» منقذ الأرواح» ومشفی الأجساد. 

يعيش الحسد المسيحى بمقتض علاقتين با لجسد الإهى المتجسد: 

-١‏ يقلّده عن طريق مشاركته آلام الخلص (المسيح). 

۲- ويسعى إلى الذوبان في جسد الإله المتجشد» والالتصاق به وكأنه عضو من 
أعضائه. أظهر الله نفسه بواسطة الابن الذي هو في الأب والذي فيه الأب» «فخلق الله 
الإنسان على صورته. على صورة الله خلقه. ذكرًا وآنثى خلقهم. وباركهم الله وقال هم: 
أثمروا وأكثروا واملؤوا الأرض وأخضعوها» (تك.۱:٦٠۲-").‏ 

بهذا يتحدّث الإنجيل عن العناصر التي يتألف منها الإنسان وهي ثلاثة فيقول: 
«لتحفظ روحكم 41ن 14 ونفسكم 1ء16 14 وجسدكم إهءهط 1 كاملة بلا لوم عند جيء 
oS 0 as‏ 
a sS e‏ 

من هنا يمكن استنتاج أن النفس ليست مثل الروح» وإن كان الإنجيل يخاطب تارة 
باستع|ال الروح» وتارة أخرى باستعمال النفس» وباستعال الذات كذلك. للدلالة على 
الشيء نفسه. يبقى أن الفناء يكون للجسد والخلود للروح. 

ومن جهة آخری» يمكن للجسد آن يشل حاجرا منيعًا عن الله حين ينطوي على 
نفسه» ولا ہ ا . لكن في الحقيقة ينبغي أن يكون وسيطًاء وكل مسيحي يسعى إلى أن 
عيش حياة السیح (اتقعالات)» محمد وصارا لالام وا لاسي CME‏ » تر 
حدود الحسد في العذاب ومجد فيه سعادة: «قإِنَه فيه جل کل ملءِ #اللاهوت خد" 


ینبغی في هذه الالء أن بكرن السك راتا (الزهد في الحياة)ء ذا تجعل تقنيات 
الجسد الدينية من الجسم الإنساني» ججموعة من العلامات ورموز إهية» وبہذه التقاليد 


http://www.thegrace.com/books/immortal.html Y * 1Y /* 7 /* \ 
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يصير الجسد وجودًا عقلنًا ومعها ”' إِهيًاء وهو الكلمةء «في البدء كان الكلمة والكلمة 
کان عند الله وكان الكلمة الله. هذا كان في البدء عند الله. کل شيء به کان وبغیره م يکن 
شيء مما كان. فيه كانت الحياة والحياة كانت نور الناس. والنور يضيء في الظلمة والظلمة 2 
تدرکه) (یوحنا. ۱:۱- .)١‏ 


الكلمة إذن هي المسيح» وهو الله الذي صار جسدًا وحل بين الناس» ومنه فالجسد 
الملسيحي ينتج رمورًا تسجّل حضوره كجسد إهي. 


ا ثانيًا: الجسد فى الثقافة العربية الإسلامية 


يعتبر موضوع الجسد في التاريخ الإإسلامي من اهتمامات العلاء الثانوية والعامة» آي 
کان ضمن سیاقات الحدیث» ولم یکن الحدیث عنه مقصودا ومو جُهًا باعتباره کیاتًا ووجودًا 

ذلك أن لمتامَل ف تاریخ الفكر الإسلامي بجمیع شعبه» الفقهي» والكلامي» 
والفلسفي» والصوف باستشناء الفني والاآدبي» يلاحظ مدى اهتامه الجوهري المنصب على 
Eg yT‏ إن هذا الحكم 

يمكن في هذا السياق استحضار ل e‏ «إن الاهتام انصب دات سواء في 
a‏ عل ما یظر له پاعتاره هوت لجسن 
تربره في اليئ العامة لتقافة العرية الإسلاميت وفي مفاهيمها الأساسية التي تمت في 
e E N Ea e lb‏ 
للمجالات التى نود فيها الحديث عنه مكبوت الثقافة الإإسلامية» أو على الأقل موضوعها 
1 * والمقنع»'. 


إن هذا القول يحيلنا إلى النظر في هم العوائق الإبستيمولوجية (المعرفية) التي حالت 
دون الاهتام بموضوع الجسد إلا عرصًاء والتي يمكن أن نذكر منها على ا لخصوص: 


(۱۳) اللوغوس: كلمة استعملت عند الفلاسفة القدماء واتغذت معاني كثيرة» يمكن الكشف -بعد الدراسة 
المعمقة- عن معنى مشترك يدل على الخالق» أو الصانع أو أصل الوجود كله. ليس بوسعنا تناول هذا 
الموضوع في هذاالمقام. 

() فريد الزاهي» الجحسد و الصورة والمقدس ني الإسلام» المغرب: دار إفریقیا الشرق» ۰۱۹۹٩‏ ص.۹٠‏ . 
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-١‏ المنحى العام للتفكر الديني الإسلامي» والثقافة اللإسلامية بجمیع مظاهرهاء 
المتمتّل في الاهتمام بالموضوعات الأكثر أهمية بالنسبة لا كان يفرضه السياق الحضاري» منها 
السا العا عام 2 فا اال اا 


طرف اا سدقي كل الأحوال برق نالم شي مي ادق اسوم 

ب وکر ال یت داف رن هری کرت اد ی اة 
لا يوصف به من أنه مقر الخرائز والشهوات وال محرّمات» التي تتناى مع العبادة في أغلب 
الآحیان» إن م وجه توجيهًا سليًا. 

٤‏ - وجود الجسد في هذا الإطار ليس وجودا ذاتثًاء ذا هوية بل هو الوسيلة أو الآلة 
بالمفهوم الديكارتي (الجسد الوسيلة) يوظف في العبادة. 

-٥‏ الافتقار إلى المنهجية الملائمة لتناول موضوع الجسد كصورة مستقلة من جهةء 
وكمجال تقاطع لعدة أنشطة على منوال الدراسات الغربية. 

رهد الآ ساب مات کل مان ر ال ا ن مرف رن ان 
عبر القنوات والأطر سالفة الذكر (الفقهية» الفلسفية والكلاميةء والصوفية» والفنية الجالية 
والأدبية) والدليل قلَة المنتوج المتعلق بهذا الموضوع» في حدود علمي. 

وعليه جوز لنا أن نستنتج صورة الجسد المبهمة التي لازمت تاريخ الثقافة الإسلامية 
بجميع مظاهرها. إن استقراء تاریخ الثقافة الدينية العربية الإإسلامية القديمة أو الحديثة 
خت العاصرة اء لا يوسي برجود صر تق واش خاض بمرضرع الد( 
القليل منه (في حدود علمي). 

فإذا قمنا بإطلالة على ما جاء في كتب الفقه» والسيرة النبوية» والحديث الشريف 
من خلال اأصحيحن ومساند الأتمة السبع” ور جال الدين -وإن کان المسح ذه 
اللات غير مكن- تظهر الدراسات لكثير من هذه الكتب كم كان الفقيهء يقدَم لنا ما 
ينبغي أن يكون عليه جسد المسلم» امتثالا لأوامر الله» والأحكام الشرعية» والسنة النبوية 


136 | دراسات وابحاث مكهة 


التي عنيت بتنظيم السلوك سواء التعبّدي» أو الاجتماعي» وفقًا لمتطأبات الإيمان والعبادة. 

MSEC a ms 
a 
او ا ا ر و و ر‎ 
وغبرهاء حتى دقائق الأمور منها.‎ 

GS 
ا الديني قرآنا کان کک ذلك لغاية أسمى وهي أن اجساد‎ 
اله ا‎ bs ات اة ات ع الأمرر ايت عة اء‎ 
السلوك الانفرادي الذي يتم بين المسلم ونفسه.‎ 

کل هذا يدخل ضمن الطابع العام للحياة ة الإإسلامية وليست تصرٌفات شخصية» 

يبقى السؤال اللطروح : هل يمكن الحديث عن الجسد الإإسلامي في سياقه الديني العام قدا 
ارا اک و ا د ر د الفينومينولوجي؟”' 


ہ ٹالتا: التوجّه الثنائي في الفكر الإسلامي 
(فسالة النقضن "والسد) 


مسألة النفس والجسد من المسائل التي اهم بها الفكر الفلسفي عبر التاريخ» حين 
كان يجاول الإجابة عن السؤال المتعلق بالو جود وأصله» وأصل الإنسانء والخلق ومكوناته. 


وقد طغى على معظم تلك الأفكار النظرة الثنائية"““ (ءnء1اه٬5)‏ التي بدت 
واضحة عند فلاسفة اليونان» وامتدً تأثرها مع مفكري الإإسلام خاصة الفلاسفة منهم 


والکلمن . وقد اعتبر الحديث في مسألة النفس مدخلا من المداخل التي سلكها المسلمون» 


E as‏ فان امف هة ا 


(۷) استعملت كلمة التفس» والروح» والعقلء والقلب» للدلالة على الشيء تفسه والقابل للجسد. 

(۸) الفكر الثنائي» هو اعتقاد وجود مبدأین جوهریین لا يقبلان الخفض مغاا ثنائية أخلاقية: بين الطبيعة 
والرحمة» بين الهوى والحريةء ثنائية نفسية: بين اللإرادة والإدراك العقلي» وطبعا ثنائية النفس والجسد 
والمادة والصورة» وغيبرها من الثنائيات. 
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فقهاؤهم ومفكروهم» للحدیث عن قواها وموقع الجسد منها. 
I O‏ 
الشهرات: 


لکن وبالرغم من نېي الله تعالی عن عن الخوض في مسألة الروحء واعتبار معرفتها تدخل 
ضمن العلم الإهي حيث يقول الله تعالى: #ويسألوك عَنِ الوح قل الرُوځ مِنْ أَمر رَبي وما 
تیم الیل کیا۳45 فان قري الاسام قارا عل دراستهااشیل تع عر 
الثنائيات الحياة e‏ والآخرة» الجنة E‏ َ 


e e e e 0‏ 
بتناوها في هذا المقام لسعة هذه الثنائية. 


ومهم كان سبب الحديث عن العلاقة بين النفس والجسد» سواء لضرورة فقهية أو 
عقائدية» ار ی اکر ا راو ك 0 ثرا في هذه المسألةت 
بفلاسفة اليونان أفلاطون وأرسطو خاصة. وهذه بعض الصفات التي جاءت في الجسد» 
في مقابل ما قيل في النفس وقواها بناء على بعض الناذج لمفكري الإسلام» فقهاء كانوا أو 
لسغد او لن أو مص فد 


فالروح في الخطاب الفقهي إذنء على حد قول الفقهاء منهم على سبيل الخال لا 
ا لحصر» ابن القيْم الجوزية بعد أن اعتبر أن ما قيل فيها من البعض لا طائل منه» ويفضل رد 
جواب هذه المسألة إلى أصول أهل السنة التي تظاهرت عليها أدلة القرآن والسنة والآثار 
والاعتبار والعقل. 

حیث يقول: «(وصفها الله سبحانه وتعالى بالدخول والخروج والقبض والتوفي 
وا ورو ل ا وي ا عنهاء فقال تعالى: ولو د تری إِذ 
الظَالُون ف عَمَرَ رات الوت واللاتكة باسطو أيد. کر جوا ا ار رر عا 


(۹) سورة الإإسراء الاية .۸٩‏ 
جاء تفسير الآية في «الظلال» قول السيد قطب: فلا جدوى من الخبط في التيه» ومن إنفاق الطاقة فيا 
لا يملك العقل إدراكه» لأآنه لا يملك وسائل إدراکه. والروح غیب من غيب الله لا یدرکه سواه» وسر 
من أسراره القدسية أودعه المخلوق البشري وبعض الخلائق التي لا نعلم حقيقتها... 
انظر: سید قطب» في ظلال القرآن» دار الشروق» ط٤۰۲ ۱۹۹۰٩‏ المجلد »٤‏ ص۰ .۲۲٤۹‏ 
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اون ا كنم ولون على الله عب ای َكنم عَنْ آیاټو رون4٠‏ 

وقوله تعالی: ۾ اھا اقش شل ٭ ازج إل رن رای مز »خر 
في عبادي # وَاڏ خي جتيي ي0٩‏ . وهذا يقال ها عند مفارقتها للجسد وقال تعالى : وس 
وما سواه اهمها فَجُورَمَا و ق اا ع سی ال 
في قوله: لالَذِي حَلقَك فَسَرّاك فَعَدَلكَ 4 فتسوية البدن تابع لتسوية النفس» والبدن 
موضوع ها کالقالب لما هو موضوع له»". 

إنه الجسد الوعاء أو المكان الذي إليه تدخل ومنه تخرج وغيرها من الصور الحركية 
والوضعيات التي تتخذها النفس إزاء الجسد. والروح كال الجسد» يتضح معناها من 
خلال ما حدثنا عنه القرآن في عملية الخلق» أي خلق الإنسان (آدم 2) ونفخ الروح 
بعد تسویته» قول الله تعالی: #فٳدا سويتۀ وَنَمَخت فيه مِنْ رُوجي فقعوا لَه سَاجِدِينَ < «af‏ 
لم تكن التسوية تامَة لآدم إلا عبر ما نفخ الله فيه من روحه. 


2 الحسد الفاني وعاء النفس الخالدة 


كشو من التصرص طهر ورود هة الفكرة (ا خد وعاء للقي) لذ الفلامغة 
والمتكلمين والمتصوّفة المسلمین» منها قول الفیلسوف ابن سینا (۳۷۰ھ/ ۹۸۰م -۲۸٤ه/‏ 
للل ا ت ي 

هبطت إليك م من المحل الأرفع ورقاءُ دات تعزز وقتع 

محجوبة عن كل مُقلَةَ عارفي وهي التي سمرت ول رع 

وصلت على کَرهِ إليكَ ورب) کكَرَهت فراقكَ وهي داث تفجع 

آنفته وفا ست فا واصّلت ‏ ألفت م جاورة الحراب لقع 


القصيدة"" طويلةء لا يمكن عرضها كلهاء ولگن یگن آن تمتتے مها: معنی» 


.٩۳ سورة الأنعام» الآية‎ )۲١( 

.٠٠-۲۷ سورة الفجرء الآية‎ )۲١( 

(۲۲) سورة الشمس» الاآية ۸-۷. 

() سورة الانفطارء الآية ۷. 

)ابن ة قيم الجوزيةء الروح» تحقيق : سعید حمود عقیل» دار الجیل» بیروت» لبنان» من دون تاریخ» ص۹٤‏ . 

.۷١ وسورة ص» الآية‎ ٠۲۹ سورة الحجر» الآية‎ )۲١( 

0) ورقاء: الحمامة الرمادية اللون» وهنا بمعنى النفس. البلقع: ا لخراب الخالي من ي شيء هنا بمعنى الجسد. 

(۷) فتح الله خليف» ابن سينا ومذهبه في النفس (دراسة في القصيدة العينية)» ببروت - لبنان: دار الأحد 
البحيري إخوان» ٤‏ ۱۹۷ ص NYA‏ 
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وهو آن صل النفس علوي» وهي تفيض من العقل الفعًال» وهي روح لا تقع عليها 
الحواس. وان الجسد سجن النفس» وغلاقه ا عر ية كان عط الط عل غم" 
a gE E OES‏ الخراب البلقع: 
(أَنسَتُ جاوَرَة الراب البلْقَع). 

e‏ ثاءِ الثقيل: (علقت با اء النقيل قَأَصَبَحَتُ)» 5 قعر الحضيض 
کک لی و ا ا ن عن لأنج س 
ف حن صف ا باس معاني الخر والصفاء والکال*“. 


يختلف الناس في مسألة خلود النفس» » البعض يرى أن الروح أو النفس تموت لأن 
كل نفس ذائقة الموت» قال الله تعالى : كل نفس ذَائقة الوت 4 ۳ . ومن الآيات ما يدل على 
TEE‏ لکل من لها فان« ویبقی وجه رك ذو املال 
والإکرام»". 

aS 
ذلك آیات» منها قوله تعالی: ولا سب الِْينَ فوا ني سيل الله أَمْوَاتا بل أَخياءٌ عند‎ 
a E َم رفون‎ 


إلا أن الصواب في نظر ابن القيم الجوزية هو أن موت التفوس هو مفارقتها لأجسادها 
وخروجها منهاء فإن أريد بموتها هذا القدر فهي ذائقة الموت» وإن أريد آنا تعدم وتضمحل 
وتصير عدمًاء فهي لا تموت بهذا الاعتبار» بل هي باقية كذلك بعد خلقها في نعيم أو في 
عذاب حتى يردها الله في جسدها. 
تبقى هذه المسآلة -ني ري ابن القيم ا جوزية- من المسائل التي اختلف فيها العلماء» 
وقد وصف آحمد بن الحسين الكندي وال ملقب «بالمتنبي» هذا الاختلاف في قوله: 
تنازع الناس حتى لا اتفاق هم إلا على شجب والب في الشجب 


() رمزي نجار» الفلسفة العربية عبر التاريخ» بيروت - لبنان: دار الآفاق الجديدة» ۱۹۷۹» ص ص» 
۱۳۱-۹. 

(۲۹) فتح الله خلیف» ابن سينا ومذهبه في النفس (دراسة في القصيدة العینیة)» ص. ص‌ ٠٤١-١۱۳۹‏ . 

.٠۸٩ سورة آل عمران» الآية‎ )۳١( 

.۲۷-۲١ سورة الرحمن» الآية‎ )۳١( 

(۳۲) سورة آل عمران» الاية ٠١۹‏ . 
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فقيل: تحاص نفس المرء سالا ٠‏ وقيل: شرك جسم المرءني العطّ”“ 

ونا كان تأثير أفلاطون وأرسطو في الفلاسفة المسلمين كبيرًا (الكندي والفارابي وابن 
سينا وكل التيار الإشراقي ومن دار في فلکهم)"» کا تأثر هؤلاء أيضًا بأفلوطین -۲٠۵(‏ 
١٠م)‏ زعيم الأفلاطونية المحدثة والمذهب الإشراقي. فإن هذا ربا يفسر ذلك التقارب 
من حيث المواقف بين هؤلاء الفلاسفة في مسألة خلود النفس أو فنائهاء وإن كانت من 
المسائل المحفوفة بالغموض. 

يمكن القول وبشكل عام دون التفصيل في هذه القضية لتشعبها: إن البقاء للنفس 
بعد موت وفناء الجسد» يظهر هذا سواء من موقف بن إسحاق الكندي (٥۱۸٠ه/‏ ١٠۸م‏ 
- 0| ٣م)‏ الذي یری ان النفس هي لا جسم» وهي جوهر لا طول له ولا عرض 
ولا عمق» وهي جوهر الإنسان» وهي تقع كالآساس للبدن لحاجته إليها دون آن تحتاج هي 
إليه» وهي مضادّة لما يعرض للبدن من الشهوات والغضب» لأنها ذات أصل إمي» ولذا 
فهي تضبط الحسد كا يضبط الفارس الفرس. 


ب- الجسد آلة الروح 


والنفس تبقى بعد فناء الجسد» وتسير إلى المستقر الأعلى مباشرة”"» فالفارابي 
(۷ ۲ھ a۳۹ - pA:‏ 40۰م( يقول بخلود النفس الفاضلة التي کانت تسعی 
لتحقيق السعادة. 

ويرى ابن سينا من خلال قوله في القصيدة العينية: 

سجعت وقد كشف الغطاء فأبصرت ما ليس يدرك بالعيون المهجّع 

وغدت مفارقة لكل حلف عنها حليف الترب غير مشيع 

فالنفس بالنسبة له حادثةء ولكن حدوث النفس بحدوث الجسد لا يلزم عنه بطلان 
النفس ببطلان ال 


(۳) ابن القيم الجوزية» الروح» ص٥٤‏ . 

(۳) خاصة أرسطوء فقد اشتغلوا بكتبه كثبّرا لا سي كتب المنطق» وكذلك عرفوا كتبه في الأخلاق والطبيعيات 
والسياسة» واعتبروه قرب الفلاسفة إليهم لأنه تكلم عن الخلق الإهي» وأثبت وجود الصانع» وبرهن 
على وجود النفس وخلودها فيهم. 

۰۱۹۸٩ محمد عبد الر من مرحباء الکندي (فلسفته - منتخبات)» بیروت - لبنان: منشورات عویدات»‎ )١( 
.۹۷-۱ ۰ ٣ص ص.‎ 

۳۲) ميل صليباء من أفلاطون إلى ابن سينا (حاضرات في الفلسفة العربية)» بيروت - لبنان: دار الأندلس» 
.ص۱۲۰ . 


141 صورة الجسد 2 الثقافة الدينية.. المسيحية والإسلامية‎ ALKALEMAN 


ويمائلهم أبو حامد الغزالي (١٠٤ه/‏ ۸ ,م - 00ھ/ E NN‏ 
موقفه» وهو يتحدث عن الموت» حيث يقول: «إن معناه تغْبّر حال فقط» ون الروح باقية 
e‏ تصرفها عن 
E‏ حيقةلأشياءبالقلب» والقلب هاهنا عبار 
SS SS SS‏ 
تعاد الروح على الجسد»"". 

فالجسد بهذا المعنى هو آلة الروح؛ لأن الإنسان في نظر الغزالي هو جسم وأثاره 
أعراض» وهذا الجسد لا يمتدي إلى العلم» ولا يعرف طريق المصنوع ولا حق الصانع» وإنا 
هو خادم أسير» وحسب قوله: «وإن كان الروح في البدن كالغريب فأعلم آنه لا يحل من محل 
ولا يسكن في مكان» وليس البدن مكان الروح» ولا حل القلب» بل البدن آلة الروح 0 

وزی این رشد (١۲٥ه/ e‏ ۸ ) أن النفس تعلق بالجسد 
كتعلق الصورة بالهيولى» وأن لكل نفس بدنًا خاصًا بهاء وذلك أن حال النفس من البدن 
كحال الصناعة من الآلات» فمن قال: إن النفس تحل بدن ايار" كمن قال: إن صناعة 
النجارة تحل في المزمار“» أي إنها علاقة عرضية تنتهي بفناء الجحسد. 

إن نظرة المسلمين للجسد على أنه فانِ» وأن الخلود للنفس» ها ما يرّرها من الناحية 
العقائديةء لكن لايفسر هذاعلى أنه احتقار للجسد» مثل| هو الحال بالنسبة لفلاسفة اليونان» 
ففي رده على من حط من قيمة الجسد ويصفه بالنعوت القبيحة» يرد ابن العربي (۸١١ه/‏ 
ك SS‏ 
امجاء» وخلعوا عني حلّة حن التاء.. EE Es EE‏ 
(۳۷) أبو حامد الغزالي» إحياء علوم الدين» ج٤»‏ ص٤۹٤‏ . 

(۳۸) أبو حامد الغزالي» مجموعة رسائل» باب في حكمة خلق الإنسان» تحقيق: إبراهيم أمين محمد القاهرة - 
مصر: المكتبة التوفيقية» دون تاریخ» ص ص‌۲۹-۲۸. 

(۹) هذه إشارة لمن كان يقول بتناسخ الأرواح من الفلاسفة اليونانيين. 

. ابن رشد» تلخيص كتاب النفس» تصدير: إبراهيم مذكور, القاهرة: دار الکتب» ص۲۹‎ )٤٩( 
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كآنه يشير هنا إلى الآيات التي تحدّثت عن تکريم ابن آدم وعلى تسوية جسده بأيدي 
الخالق عز وجل» وعلى الكيفية التي بها خلقه في أحسن تقويم“. 

آنل اين عريي هذه الفكرة من بن منصور الحلاج 0ھ a*4 — ROR‏ 
۲,)». الذي كان له كبر الآثر ني وضع أساس النظرية الفلسفية الصوفيةء التي عرفت 
عند ابن العربي بنظرية اللإنسان الكامل» ومنزلته من الله والخلق» فالإنسان بالنسبة له أكمل 
مجالي الحق» لأنه «المختصر الشريف» و«الكون الجامع». 

ولذا استحق دون سائر الخلق أن تكون له الخلافة عن اللهء فالإنسان الكامل إذن 
هو المرموز إليه بآدم عليه الصلاة والسلام» وهو ا لجنس البشري في على مراتبه» م تجتمع 
كالات الوجود العقلي والروحي وال مادي إلا فيه. 

وهو لا يصدق في الحقيقة عند ابن العربي» إلا على أعلى مراتب الإنسان وهي مرتبة 
الأنبياء والأولياء (أي من وقف على الحقائق كشمًا وتعريقا إهِيًا)» ويكون أكمل خلق الله 
هو الرسول دكا ٤١‏ . 

لقد اعتقد أفلاطون أن الإنسان ملف من جوهرين أحدهما منسوب إلى عال الل 
وهو النفس» والآخر منسوب إلى عالم الحسش وهو البدنء إلا أن النفس وجدت قبل البدن 
وهي مبداً حركته» وكان رأي أرسطو ليس ببعيد» فالنفس صورة البدن» وهي كا يقول: 
«(کال ول لجسم طبيعي آلي». ٠‏ 

هذه الأفكار نجد ها آثرًا واضحًا ني مواقف مفكري الإسلام بصورة عامة» النفس 
حرّكة الجسد وهذا الأخير آلتهاء هذا ما يقول به الفارابي النفس مستقلة عن آلتها الجسد 
وهکذا ابن سینا وغیرهم. 

أما من المتكلمين فإن فخر الدين الرازي يرى أن النفس مغايرة للبدن» وهي شيء 
واحد» وهي المبصرة»ء والشامة» واللامسة» وهي الموصوفة بعينها بالتخيّل والتذكر وتدبير 
البدن وإصلاحه» فالنفس ليست البدن ولا شيء من من أجزائه"“» وهذا يظهر أن الحسد جرد 
آلة لا غبر. 


. ۱٤۷ص‎ ٩ 1۰ a hs خيس ساعد ابن العربي المسافر العائده‎ )٤١( 

)٤5(‏ حيي الدين بن عربي» فصوص الحكم» تعليق: بو العلاء عفي عميعي» بیروت لبان دار الكتاب العربي» 
ج۱» ص. ص .TA-‏ 

(۳) فخر الدين الرازي» كتاب النفس والروح وشرح قواهماء تحقيق: محمد صغير حسن المعصومي» إسلام 
أباد - باكستان: مطبوعات معهد الأبحاث الاسلامية» ۰۱۹٩۸‏ ص۲۹. 
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وعلى ضوء التحليل السابق يمكن استنتاج وضعية الجسد من خلال علاقته بالروح» 
عبر هذه الخصائص: 

- الجحسد وعاء والنفس كال له. 

- خلود النفس وفناء الحسد. 

- النفس المحرّكة والجحسدالاآلة. 

= التقس عارفة ومدركةة و الد منقد. 

تؤدّي مقارنة هذه الأحكام حول الجسد التي جاءت في الخطاب القرآني عبر الآيات 
اللات إل الكشف عن حقيقة الجسد فقد ظلّت لدى الكثيرين عفوفة بالغموض 
والايام تيجة تقديسهم اروج فالأمر يتعلق بم| ورد في القرآن من آيات تقر بقدسية الجسد 
واعتباره آية من آيات الله يدعونا إلى تأمّلها والاعتبار منهاء قال تعالى: يا لاان 
عوك رَبك الگريم * الڍِي حَلَقَكَ فَسَوَاك قَعَدَلَكَ # في اَي صر ما اء رَكَبكَ 4“ . 


أي خلق الله اللإنسان وآبدعه في صورة من التناسق الخلقي» بين أعضاء جسمه» 
وتسويتها تسوية تلائم هيئة كل فرد من أفراده. 

يقول الإمام الرازي (۳٤٥ه/‏ ۸٤۱۱م‏ - ٦۰٦ھ/‏ ۹٠۱۲م)‏ في تفسيره الكبير 
فَعَدَلَكَ وفيه بحثان: نكتفي بالبحث الأول: قال مقاتل: يريد عدل خلقك في العينين 
والاذتن واليدين والرجلن» فلم عل إحدى اليدين أطول» ولا إحدى العينين أوسع» 
وکو کول ل اوریں عل آن سرع ا9 

وتقريره ما عرف في علم التشريح» أنه سبحانه ركب جانبي هذه الجثة على التساوي 
حتی إِنه لا تفاوت بین نصفيه لا في العظام» ولا في أشكالماء ولا في ثقبهاء ولا في الأوردة 
والشرايين والأعصاب النافذة فيها والخارجة منهاء واستقصاء ء القول فيه لا يليق بهذا العلم» 
وال غطاء عن ابن غات جاك قان م حن الور ةل فالا اة 

وقال أبو علي الفارسي: عدل خلقك فأخرجك في أحسن التقويم» وبسبب ذلك 
الاعتدال جعلك مستعدًا لقبول العقل والقدرة والفكر» وصبّرك بسبب ذلك مستوليًا على 
جميع الحيوان والنبات» وواصلا بالكمال إلى ما م يصل إليه شيء من أجسام هذا العام . 

فالله تعالى إذ يقول مقسا: لهذ لتا اَإنْسَانَ ني أَحْسَنِ تَفوٍي م4“ يذكر الإنسان 
)٤٤(‏ سورة الانفطارء الآية .۸-٦‏ 


.٤ سورة القيامة» الآية‎ )٤٥( 
.۸ سورة التين» الآية‎ )٤0( 
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انه اخسن خلق اله ر کیا وتصو یا 
كما أن الآيات التي تتحدّث عن الخلق (خلق الإنسان) تؤكد ذلك قال تعالی : وقد 
٥ے‏ وو ۵ سے ر رر ے 


SS‏ م جعلنتاه ا م خحلقا النطفة علق 


TE 


اله اخس ا الق 4ه*. 


لم يكن الجسد حديث الفقهاء والفلاسفة والمتكلمين والمتصرَّفة فحسب» فمثلا 
آنه خضع للتفكير والمناقشة ولو بصورة غير مباشرة بالحديث عن الإنسان» كذلك خضع 
للذوق والغزل. وإن كان عل النظر في أغلب الأحيان» جسد المرأةء ربا هذا أكثر ما ورثه 
العرب المسلمون عن عرب الحاهليةء الذين تغنوا شعرًا با رأة بجسدهاء» فصوروه کا هو 

فتحوّل عندهم الواقع إلى خيال حاولين الوصول إلى نموذج جمالي للمرأةء كل حسب 
ذوقه. 

لقد كانت المرأة مصدر إهام على مر العصور» سواء بالنسبة للفلاسفة أو الشعراء 
والاأدباءء واختلفت الآراء والمواقف حوهاء وقد شاع في العصر اليوناني اعتبار المرأة إما 
زوجة وإما عشيقةء فإذا كانت زوجة» فدورها يكمن في الإنجاب وتربية الأولاد. وإن 
0 2 و 

O 
الإسلام وأدباؤهم عن النظر فيه بإمعانِ خاصة في مفاتنه . وكانت المرأة والأنشى هي المقصود‎ 
e : وكان الحب هو الموضوع. ألم يقل امرؤ القيس شاعر المرأة ني معلقاته‎ 
وجيدها كجيد الريم وذراعاها كذراعي الَبطَّلٍ اليكر وراثا مضقولة كالسَجَنجًّل...‎ 
إلا أن المرأة لدى امرئ القيس وطرفة وعنترة وغيرهيم» كأتبا ل َك إلا لّذاتِ والضاجعاتِ.‎ 

ناهيك عن أشعار ا لحب والغزل والعشق» بالرغم من طابعها الخطابي ال جلي والخيالي 
)٤۷(‏ أبو بكر الرازي» تفسير مفاتيح الغيب» التفسير الكبير» نسخة الكترونية: 


http://www.altafsir.com/Tafasir 
.٠٤١-١١ سورة المؤمنون» الآية‎ )٤۸( 
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الرمزيء إلا أنها تستظهر في كل مرة عناصر الجسد» فا حب هو حب لشيء» وليس لمعنى. 

وقد قيل: إن جمال الوجه فتنة لعباد الله حتى قال بعضهم: (سمعت يحيى بن سفيان 
يقول: رأيت بمصر جارية بيعت بألف دينار» فما رأيت وجا قط أحسن من وجههاء قال: 
فقلت له: يا أبا زكرياء مثلك يقول هذا مع ورعك وفقهك؟! فقال: وما نكر علعّ من ذلك؟ 
صلل الله عليها وعلى كل مليح : يا ابن خي الصلاة رحمة)0. 

حتى الأئمة والفقهاء تحدثوا ني كتبهم عن الجسد وما يتصل به من حب وعشق 
وجمال» وهذا الفقیه والشاعر ابن حزم الآندلسي (۳۸۳ه/ ۳٩۹م‏ - ٤٥٦‏ ه/ ٤١١٠م)»‏ 
لما جاء يتحدّث عن علامات الحب قذمها في شكلها المادي» إذ يقول: «وللحب علامات» 
فأو ها إدمان النظر والعين باب النفس» فترى الناظر يتنقل بتنقل المحبوب» ومنها الإقبال 
بالحديث» والإنصات لحديث ال محبوب» ومنها الإسراع بالسير إلى ا مكان الذي يكون فيه 
ومن علامته وشواهده الظاهرة المجاذبة على الشيء يأخذه أحدهماء وكثرة الغمز الخفي» 
والميل بالاتكاء» وتعمّد لس اليد عند المحادثةء ولمس ما أمكن من الأعضاء الظاهرة..)'. 

فالطابع الخطابي الجالي الرمزي حول الجسد والجسد الأنثوي على الخصوص ل¿ 
ينقطع بمجيء الإسلام وإلا طا كانت هناك أحكام وحدود شرعيةء فالزنا من مظاهر 
ا لجنس وهو حرام والاقتراب منه كذلك حرام» قال تعالى: ولا قرب بوا لرا إِنه كان قَاحشة 
وَسَاءَ سیا۰ . 

والنظر إلى الجسد ومفاتنه والإعجاب به هو بداية لعلاقة» التي تبدا مثلا عبر عن 
ذلك أمير الشعراء: نظرة» فابتسامة» فسلام» فکلام؛ » فلقاء؛ لذلك حذر الله ارال 
بغض بغض البص يقول الله تعالى: قل لِلْمُوْمنَ يعْضوامِنْ بارهم وحمَظوا فَرُوجَهُمْ َلك 
کی کن ا۵ خید یا اضتتون * وال اعيات شش من بضارون قط 
قرو جهن ولا ب بین زینتھن إلا ما طهر منھا..- .*١4‏ 

ومن المؤلفات التي يمكن الاستدلال بها في هذا السياق» كتاب «أخبار النساء» لأي 
الفرج بن الجوزي (۵۱۰ه/ ۱۱۱۹م - ٥۹۲‏ ه/ ١٠۹١‏ ءم) الذي جاء فيه قوله ني أوصاف 
النساء: «وقالوا وقال: الصُباحة في الوجهء الوضاءة في البشرةء ا لجال في الأنف» الحلاوة 
(۹) أبو الفرج بن الجوزي» أخبار النساء» باب ما جاء ني وصف النساء كتاب الكتروني» ص٩‏ . 
)٠١(‏ ابن حزم الآندلسي» طوق الحامة (في الألفة والآلاف)ء باب علامات الحب» دمشق - سورية: مكتبة 

عرفة» ۰۱۹۲۰ ص. ص ٠١-١۱۱‏ . 


.٠۲ سورة الإإسراء الآية‎ )١١( 
."٠-۳١ سورة النور» الآية‎ )0۲( 
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في العينين» الملاحة في الفم» > الظرف في اللسان» الرشاقة في القدَ اللّباقة في الشّمائل» كمال 
الحسن في الشعر» والمرآة الرعبوبة: البيضاء الرهراء: التي يضرب بياضها إلى صفرة كلون 
القمر والبدر» الهجان: الحسنة البياض» والرّجاء: الدقيقة الحاجبین حتی کأنہ) خطًا بقلم. 
والبلج : إن يكون بينهم| فرجة» والدعج: أن تكون العين شديدة السواد مع سعة المقلة.. 
الشنب: رقة الأسنان واستواؤها وحسنها. as E Ab‏ 
راغ و افو تي ك زاج ا ا ق 

يظهر لنا هذا الكلام كيفية ربط الواصف للمرأةء بين صفاتما النفسية بمظاهرها 
الجسديةء ويكشف عن الطابع ا لخطابي المادي الذي إذا ما تتبًعناه» تتشكل لدينا صور خيالية 
عن المرأة وصفاتا تزيد أو تنقص عن الحقيقة. وكأن الواصف يبحث عا هو أفضل. ويمكن 
تفسير ذلك بسعة خيال الواصف» ودقة نقله للواقع حتى يكون أكثر إقناعًا. 

والملاجظ بشكل عام هذا المنتوج الآدبي والفني الجاليء آنه يكشف عن الترابط 
الوثيق الذي كان يقيمه الشعراء والأدباء بين الحب والمجال» فالغزل والعشق للجال 
اال اوك جس 

ولا كان ا سد من الرضرغات الدركة اء كان الا شال وتا طهر مه أك 
من آي شيء آخر» وبالرغم من ذلك لا نعتبر هذا ا لخطاب وهذا المنتوج الثقافي الفني والأدبي 
الذي يحضر فيه الجسد بقوة» يعبر عن كامل صورة الجسد في التصور الإسلامي 


1 خاغة 


إن الاهتمام با سد یکن مقصوداء وإنا الملقصود ف النقاش هو بیان الصور 
يخرج هذا النقاش عن إطار المشكلة التقليدية وهي مشكلة العلاقة بين الجسد والروح أو 
القس: 

ولكن إذا أقمنا موازنة من حيث وضوح الصورة بالنسبة للنفس وقرينتها بالنسبة 
للجسد» سوف تکشف هله الموازنة عن الصورة الميهمة للجسد» وبالتالي صعوبة 
استخلاص المعاني الممكنة للجسد في التصور الإسلامي. 

قد يقال: إن التصوير الفني والجمالي وضح هذه الصورة» ونحن نقول: العكس 
صحیح» لقد زاده غمو ضا بفعل فکره اللاختزالي eصءنصصه ue‏ ل۸6 خاصة حين اختزل 


(۳) بو الفرج بن الجوزي» آخبار النساء» باب ما جاء في خلت النساءء ص ٠١٤-۱۳۲‏ . 
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ا لجسد في مفاتنه» وفي بعده اجى ps $e×ue1‏ إهC‏ واللسكى ** .Libidinal‏ 


في المقابل كان الإنسان في كله هو الموضوع الذي أخذ نصيبه من التفكير والنقاش» 
ربا يرجع هذا إلى التصوير القرآني لخلق الله» وخلق الإنسان الخليفة» على وجه الخصوص. 
لذلك لم يكن هناك حديث دون المرور بأهم شيء قامت عليه الدنيا والآخرة وهو الإنسان. 

أما اليوم» لم يعد بإمكان الفلسفة بناء تصور حول الإنسان» من دون وعي لحقيقة 
الجسد» فهي بذلك تشع لنفسها حق السؤال والتساؤل حوله وعن وضعيته في النظريات 
الأول» وفى الحضارات الراهنة. وهى تقر بقيمة الجسد» تكون قد جعلت منه موضوعًا قاتا 
بذاته» حارج إطار العلاقة التي طالما جمعته بالروح أو النفس وأخضعته لإرادتما. 

قد رل السدف كر من عالات القلسف (العجربةة رالرعى ٠‏ واللة) إل عدا 
منهجي» وطريقة للتحري حول معرفة الذات وعلاقتها بالآخر وبالعام. وعليه يمكن 
الحديث عن فلسفة خاصة باkحد Philosophie du corps‏ التي نشل اليوم» المسألة 
المركزية في كثير من الثقافات من خلال أعال الفلاسفة. 

إننا حين نتجاوز مسلمة العلاقة بين الروح والجسد» يتحول الجسد إلى أداة تحليل 
تستعمل ني إعادة تأويل تاريخ الفلسفة من خلال تاريخ الجسد. من هنا تدعو فلسفة الجسد 
إلى إعادة قراءة الفينومينولوجياء وعلم النفس» والأنثربولوجيا وجميع شكال المنتوج الثقافي 
والتراكم المعرفي البشري. 


)٥٤(‏ الليبيدي مرادف لصطلح الليبيدو» وهو از ١0۲طمه)6×‏ استعمله فروید 5.۴٣۲٠١‏ للدلالة على 
الدوافع الجنسية. 


دراسات وأبحاث 


۶ 
سياسة الامل 
أوالإيمان من منظور الحداثة 


الدڪتور مرزوق العمري* 


1 مدخل 

تعد مسألة تحديث العقل المسلم في الراهن أبرز تحدّ تجابه هذا العقلء 
خاصة بعد تراجع فعالية الفكر الإسلامي بفعل ما تعزرض له من تشويه 
وحاصرة لم تكن الحسابات السياسية المحلية والدولية بمنأى عنهاء فوجد 
خطاب الحداثة إمكانية الامتداد في هذا الفراغ. 

ولقد راهن هذا الأخر على توظيف جهاز مفاهيمى طال غتلف 
المستويات الدينية الشرعية منها والعقدية؛ فك اصطلح على الوحي الحدث 
القرآني» وعلى القرآن الكريم الخطاب النبوي» وعلى علماء الإسلام الفاعلين 
التاريخيين... وغير ذلك اصطلح كذلك على الإيمان كمبحث عقدي اصطلح 
عليه سياسة الآمل» فإلى آي مدى يكون هذا الاصطلاح مشروعًا من الناحيتين 
المعرفية والعقدية؟ 

إن هذه الاصطلاحات تأخذ شيئًا من الخصوصية والخطورة إذا ما 


# كلية العلوم الإإسلامية» جامعة باتنة - الجزائر» البريد الإلكتروني: merlamri@yaho0.fr‏ 
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تعلقت بالأمور الدينة؛ ولذلك کانت اجتهادات عل|ء ء الإسلام ف القديم كبيرة ا ف 


sS 

ر على ذلك لا يمكن دراسة مسائل علم من العلوم بغير جهازه المفاهيمي» وهي 
N TT‏ 

أما علماء العقيدة فقد كانوا في تبويبهم لمسائل هذا العلم -علم العقيدة- يراعون 
طبيعة المسائل وأولويتهاء فلا كانت الألوهية أهم مسألة جعلت في صدارة الاهتمام» ولكون 
هذا العلم -علم العقيدة- يبحث في موضوع الآلوهية صنفه علاء الإسلام بآنه شرف 

ثم يأتي بعد ذلك مبحث النبوة» ثم مبحث السمعيات» ثم مبحث الكونيات الذي 
من مسائله مسألة الإنسان. هذا هو الترتيب الذي درج عليه علاء العقيدة الإسلامية» لكن 
الرؤية الحداثية آلت إلى تغيير هذا الترتيب» فجعلت موضوع الإنسان في الترتيب الأول» 
SS‏ 
يعمل عل أرخة الإسلامء هذه الأرحة اي ترطف ق قال «الغيب» وب أن الالو ةامر 
غيبي راح الخطاب الحداثي يطرح مسألة الألوهية ضمن هذا المنظور -منظور التارخية- أو 
ضمن إحدى خططه: خطة التعقيل أو العقلنة التي تستهدف رفع عائق الغيبية كا يقول 
الدكتو راه عبد ال خد 

تغيير حور العقيدة من الآلوهية إلى الإنسان هو جانب من جوانب الرؤية التي آفرزها 
ا لمنهج الأنشروبولوجي خاصة في قراءة النص الديني» وقد تم هذا التغيير بناء على ما يلي: 
أولا: طبيعة فهم الغيب 

SS 
e 

ومن أبرز هؤلاء الحداثيين طرقا هذه المواضيع وتحيَرّا في قراءته محمد أركون» الذي 


(۱) طه عبد الرحمنء روح الحداثة المدحل الى ناشین الحداثة الإإسلاميةء الدار البيضاء - المملكة المغربية: 
المركز الثقافي العربي» ط۰۱ ٦۰٠۲م»‏ ص١۸٠.‏ 
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نجده مثلا في حديثه عن الإيمان بالخيب يناقش مقولة «الإيمان» كمقولة عقدية في مقابل 
العلم الحديث» و«المؤمن» في مقابل رجل العلم الحديث“ 

يفهم من هذا أن الإيان ضد العلم» ون الإيمان ليس له حيّز ني التاريخ طالا آنه 
يتعالى عن الأسباب المادية» وهذا بناء على النظرة ی و 
تتج لى بداية تغيير حور العقيدة من الألوهية إلى الإنسان من هذه النقطة؛ أي من حاولة فهم 
الإيمان بالغيب فهيًا ماديا حتى إذا تعذر هذا الفهم كانت الدعوة إلى التركيز على «الإنسان» 
كمحور عقدي بدل «الألوهية)؛ أي خلاف ما هو سائد في العقيدة الإإسلامية. 

ثم نجد کلامًا آخر ينم عن شيء خطير ياء هو اعتبار الإيمان بالغيب جرد 
حالة نفسية» ولذلك يوظف مصطلح آخر أكثر دنيوية وهو «سياسة الأمل» بدل الإيمان 
ا وقد “ هذا ا البديل 2 کفیلا بايصالنا إلى فهم ا بالغیب»» 
u eS‏ 
الام الاخوي ةة 

وهذا يعني أن دراسة مسائل الغيب ضمن هذين العلمين» ينتهي إلى اعتبارها آمالا 
أو خو اطر تفس.... آو غ ذلك من الأمون ولا يمكن أن تغتر حقاتق طالا أن دراستها 
مادا مر ة؟!: 

هذه الرؤية موضوع الخيب مؤسّسة طبعًا على خلفية من العلوم الإنسانية خاصة علم 
النفس التاريځي الذي متم e‏ عقلية ف وهذا e‏ م الاستناد إليه لأنه 
E EE‏ 

الت الارن ا e‏ 
اتساد وکل ذا ف طرح ینو عار رارج اکر ا هر ودر شی بده 
الآحيان تجاوز الطرح الست ستشراقي مثل ما هو الأمر في معاتبة أركون للمستشرقين لاهم 
(۲) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ترجمة: هاشم صالح» بيروت - لبنان: المر كز الثقاني العربي» 

ط۲ ۱۹۹7م» ص۱۹۰ . 
(۳) محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ترجمة وتعليق: هاشم صالح» بيروت - لبنان: دار 
الساقي» ط۲ ۲ م ص1٥‏ . 

() انظر: هاشم صالح في تعليقه على نص محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص۳۷. 


151 سياسة الأمل أو الإيمان من منظور الحداثة‎ ALKALEMAN 


اجون التصوصن 8ا هي اد عولد الم بجروا ويضعرجا يكل اعام وحن 
ولكنهم لا يسمحون لأنفسهم أبدًا بأن يفككوا هذه العقائد من الداخل» أقصد أن يفككوا 
هذه البدسبات والسلات والموضوعات أو المضامين التي تنسج وت تؤسُس التاسك المغامر 
لکل إیان). 
والنصوص المتحدث عنها هنا هي النصوص التي تضمّنت مسائل العقيدة» وتبدو 
الصطلحات الموظفة على أنها تدل على وظيفة الإنسان في المعتقد» وكأنه هو الذي يؤسّسه 
وعلل كل يبدو الت ركيز عل الإنسان ووظائفه المختلفة أكثر من الث ر كيز عل الألوهية 
كحقيقة عقدية. N a‏ 
ا ا و ی وا 
الإيياني". وهذا الكلام يبدي قوة وأثر الموقف الإنساني دون أي قوة أخرى. 
ثانيًا: طبيعة فهم الألوهية 


إذا كان فهم موضوع الغيب عمومًا في ا لخطاب الحداثي العربي المعاصر وجدناه فهًا 
خالقًا للفهم العقدي الإسلاميء فإن موضوع الألوهية كموضوع غيبي أيصًا فم فها آخر 
غير الفهم الإسلامي. أو يمكن القول: إن المناهج الوضعية آلت إلى تكوين رؤية لموضوع 
«الآلوهية» حلاف الرؤية الإإسلامية وذلك من جوانب ختلفة: مق چ ا لاون :او 
من جهة كيفية الإيان بالألوهية» وحتى من جهة المواقف الاسة ستشراقية التي تناولت دراسة 
العقائد الإإسلامية. 

من هذه الجوانب المختلفة نجد الرؤية الحداثية» تستبعد موضوع «الألوهية» وتركز 
على اللإنسان إذ تبرزه من زاوية آنثربولوجية تاريخية» ومن منظور علم المقارنة بين الأديان 
بأن مفهوم الألوهية تطوّر في ا نيال الديني للمؤمنين من مرحلة إلى أخرى”. 

والحديث هنا عن المسلمين؛ ففي المرحلة الأولى التي كان القرآن فيها ينزل كان 


(ه) مرجع نفسه» ص1۷ . 

0( الر نفسه» ص٦"‏ . 

(۷) تجدر الإشارة هنا إلى أن أركون وظف مصطلح «الخیال» بدل مج «لإییان»» وهذا التو ظیف له 
دلالته» إنه يريد جعل الموضوع إنسانيًا بحتاء ولا صلة له بالحقائق الأنطولوجيةء وهذه من دلائل تحويل 
حور الاهتام في العقيدة من الألوهية إلى الإنسان. 
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إدراك الإله وتصوّره بمثابة فاعل أو نموذج حاضر باستمرار» وهذا بالنسبة للنبي عليه 
الصلاة والسلام أو لأتباعه من معتنقي الإسلام الجددء ثم جاءت مرحلة آخری اعتر فيها 
مفهوم «الألوهية» قد تطور بانجاه تصورات متعدّدة منها التيولوجي» والصوني» والفلسفي» 
والشعبي. .. ثم العقلاني حديثا. 

ثم جاءت مرحلة ثالثة وهي ا مر حلة الراهنةء والتي يمكن القول: إن بداياتها كانت مع 
ظهور الفلسفة الإ لحادية في القرون الآخيرة» ولذلك نجد أركون يصف مفهوم «الألوهية) 
وصفا لا يليق حتى في الفلسفات الوضعية» فيرى أن في هذه المرحلة صار اللإله خحاضعًا 
للتحول» والتغيّر بتغبّر الآحوال والأزمان» وآنه لم ينج من ضغط التاريخية“. 


هكذا تقدم لنا الرؤية الحداثية حة حقيقة الإيمان بالله عز وجل» وهي رؤية أفرزتما القراءة 
المعاصرة للنص الديني» أو تلك التي ترتبت على القول بتاريخية النص الديني» ويلمس 
لمهم بالخطاب الحداثي الصبغة المادية حتى في فهم الحقيقة الكبرى «الألوهية»» بل يصل 
البعض منهم ف حديثه عن الذات العلية اا إياها ب«الکائ. ئن المشخص»”. 

وهذا الكلام لا يليق بجلال الله سبحانه وتعالى» كا أننا من خلال ذكر المراحل 
السابقة لمفهوم «الألوهية» نلمس أن «الألوهية» اختراع بشري من منظور الحداثة» شأنها في 
ذلك شأن موضوع الغيب كا سبقت الإشارة. 

كا نلمس امتداد خصائص الرؤية المشار إليها وسحبها على هذا الموضوع مثلها 
مثل إلغاء القدسيةء والقول بتقنية الوقائع. ليس ربط مفهوم «الألوهية» بالخيال البشري 
والحكم بتطور الإله وخضوع «الألوهية» لضغط التاريخيةء ليست هذه الأمور تؤكد نزع 
القداسة عن القداسة؟! وتريد أن تجعل من كل شىء ماديًا حتى «الآلوهية»؟!. 

وهذا الكلام يأتي في إطار تصور الحداثيين حقائق العقيدة الإسلاميةء ففي الرؤية 
الحداثية: «العقائد تصورات مرتهنة بمستوى الوعي» وبتطور مستوى المعرفة في كل 
عصر» '. فالحقائق العقدية في الرؤية الحداثية متطوّرة» ومنها موضوع «الألوهية»» ولذلك 
صار التركيز على الإنسان بدل «الألوهية) انسجامًا مع التاريخية. 
الإنسان؟ نجد الإجابة عند الحداثيين -ك| شرت من قبل- هي الإجابة اليت يقدمها علم 


(۸) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص ٠١١-٠١٠‏ . 
)٩(‏ هشام ج جعيط» في السيرة النبوية القرآن والوحي والنبوة» بيروت : دار الطليعة» > ط۱ ۱۹۹۹م ص۲۷ . 
)٠١ )‏ نصر حامد أبو زيد» النص والسلطة والحقيقة» بروت : المركز الثقافي العربي» ط٤۰‏ ۲۰۰۰م» ص٤١٠‏ . 
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ا لتاريخي على حالات نفسية» کا أن هذه الإياية مشل: الل النبيء 


ا تاق افك الها ا 
وإذا كانت القراءة السيمولوجية هي التي صنعت هذه الرؤية على هذا الملستوى 


العقدي؛ آي بخصو ص عقيدة الألوهيةء فإننا نجد موققًا آخر يريد ومن زاوية مقارنة 
اراز أن «الإله» يصطلح عليه «الفاعل المعقد» و«البطل المغبُر» و«بطل التغيبر»» وأن هذه 
التسميات تنطبق على الله بحسب المؤمنين» وعلى محمد اة بحسب المؤرخ النقدي"'. 

وکن کک النقدي عل من «الألوهية» في الإسلام لا حقيقة ههاء وأن حركة 
التاريخ الإسلامي أدارها النبي دونا تدخل للعناية الإلهية» وهذه رؤية غخالفة 
للعقيدة الإإسلامية. 

بهذا يتجلى لنا رهان الرؤية الحداثية في قول أحد صانعيها: «أريد تجاوز الرؤية 
الافتخارية والتمجيدية للمسلمين» هذه الرؤية التي تخضع الكلية التاريخية (أو كلية 
التاريخ) للوحي وتدخل الله في التاريخ»"'. 

هذا هو رهان الرؤية الحداثية في هذه المسألة -الآلوهية- إنه فصل الألوهية عن 
التاريخ كا يقولون. ما دام هذا هو الرهان نجد في الرؤية الحداثية الإإشادة بالباحثين الذين 
آهملوا هذا الموضوع -الألوهية- من مستشرقين وغيرهم على الرغم من آنه موضوع مركزي 
بالنسبة للعقل الديني وللعقل الفلسفي°. 

باللإضافة إلى الإشادة ذا الموقف نجد التحذير من التأصيل للحقيقة» وفق ما يقتضيه 
العقل الجديد؛ لأن التأصيل للحقيقة يودي إلى الوقوع في الدوغمائية من جديد» وهو الأمر 
الذي يرفضه العقل الحداثي٠.‏ 

ومن المعلوم أن الحقيقة هي «الألوهية)» التي تراهن الرؤية الحداثية على جعلها 
مسألة تاريخية» ونتيجة هذا التصوّر وهذه الرؤية الحداثية لموضوع الألوهية» ولموضوع 
الغيب يتجلى لنا أن هذه الرؤية تنخلى عن الألوهية كحقيقة وتجعل من الإنسان هو مركز 


. ٠٠° محمد أركون» الفكر الإسلامى قراءة علمية» ص‎ )۱١( 
. ٠٠١ص المرجع نفسه»‎ )۲( 

() المرجع نفسه» ص1۲ . 

.۲٠ محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص‎ )٤( 
. ٠١ص المرجع نفسه»‎ )٠١( 
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الرؤية الحداثية. 

وهذا ما يتجلى بصراحة في الخطاب الحداثى المعبّر عن هذه الرؤية» يقول حسن 
حنفي: وكا يستعين القدماء بالله» فإننا نستعين بقدرة الإنسان على الفهم والفعل على النظر 
والعمل بالاعت |د على النصرص القديمة وتجارب العصر»”'. 
الاستعانة بالله صارت الاستعانة بالإنسان. وبعدما كان موضوع «الألوهية» أهم المواضيع 
على الإطلاق. صار موضوع اللإإنسان بدل ذلك» وهکذا سائر القضايا التى ترید الرؤية 
الحداثية نسبتها للإنسان طالما آنه صانع التاريخ» وخاضع لضغط التاريخ ومتفاعل معه. 
ثالثا: طبيعة فهم النص 

وهي تجل من تجليات تغيير حور الاهتمام في العقيدة إذ يبدو التركيز على الإنسان 
بالدرجة الأولى: على فهمه وثقافته» ولغته وحدود وجوده» وكل ما هو تاريخي وللإنسان 
دور في إنجازه» لقد صارت الرؤية الحداثية تراهن على نقل النص من الوضع الإهي إلى 


الوضع البارى". 
بينم الرؤية الدينية تركز على بعده الإهي» e‏ 
-١‏ إلغاء بعده الغيبي: ل تعد الرؤية الحداثية ت تبت أن القرآن الكريم كلام الله الأزلي 


ک)| هو معتقد المسلمين»› ااا ا ا 
فصله عن مصدره الإهي» وإن كان بعض الحداثيين يعتبر ذلك موقا إسلاميًا له حضوره في 
الزات مسجد ا بمقولة اخلق القر آنا التى قال ما العدلة. 

وقد كان الدكتور نصر حامد أبو زيد يقول: «إن النص في حقيقته وجوهره منتج 
ثقانيء والمقصود بذلك أنه تشكل في الواقع والثقافة خلال فترة تزيد على العشرين عامًاء إذا 
كانت هذه الحقيقة تبدو بديية متفقا عليهاء فإن الإيمان وجود ميتافيزيقي سابق للنص يعود 
لكى يطمس هذه الحقيقة)“'. 

هذا الكلام ينكر صاحبه أزلية الكلام الإلهي ويقصد تحديدًا النص القرآني» وهي 
دعوة إلى فهمه على أنه منتج ثقاني بعبارة الدكتور نصر حامد أبو زيد» ولا شك أن الثقافة 


. ٤٣ص حسن حنفي» من العقيدة إلى الثورة» المركز الثقاني العري» ط۰۱ ۱۹۸۸م ج ۱ء‎ )١( 
. طه عبد الرحمن» روح الحداثة» ص۱۷۸‎ )۷( 
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من صنع الإنسان» ومن ثم يصبح النص منتجًا إنسانيًا على الأقل على مستوى اللغة. 

هذه إحدى صور التركيز على الإنسان بدل الألوهية» كصفة من صفات الرؤية 
الحداثيةء وقد تم تأسيس هذه الرؤية بالنظر إلى عدة أمور اعتبرت من خصائص التصوّر 
الإسلامي الذي بنى عليها فهمه للنص واعتبرها حقائق وما هي كذلك في نظر الحداثيينء 
ثل هذه اللمالد(ازة الم قار وة الداية ف رها تات ف القضاء الأسلامى قعل 
التقادم والتراكمات وليس مردها النص. 

يقول نصر حامد أبو زيد: «من أخطر تلك الأفكار الراسخة والمهيمنة» حتى صارت 
بسبب قدمها ورسوخها جزءًا من «العقيدة» فكرة أن القرآن الكريم الذي نزل به الوحي 
الأمين على محمد ية من عند الله سبحانه وتعالى نص قديم أزلي». 

فحسب هذا الكلام آزلية القرآن الكريم خاصية مضفاة عليه وليست خاصة ذاتيةه 
وما دام كذلك فمعنى هذا آنه ذو طبيعة تاريخية» وهذا كلام يتفق مع ما بيّناه من قبل 
بخصوص طبيعة فهم الغيب وطبيعة فهم الآلوهيةء وإذا كان النص من طبيعة ثقافية تار يخية 
فهذا تجل للدور الإنساني أو للتركيز على حور الإنسان بدل حور الألوهية. 

إذا كان الجانب الأول الذي كانت عليه الرؤية الحداثية هو مسألة «التقادم)» فإن 
ا لجانب الثاني في هذه المسألة هو غالفة أهل السنة في تصنيف صفة «الكلام» كصفة من 
صفات الله عز وجل فلا يعتبرها الحداثيون من صفات الذات» بل تعتبر من صفات الفعل» 
وذلك لما للأفعال من ارتباط بالوجود» ونفيها عن الذات لا للذات من وجود ميتافيزيقى 
آزلي"» والارتباط بالوجود ارتباط بالتاريخ ومن ت تار ية النص القرآني. هذا جائب من 
جوانب طبيعة النص في الرؤية الحداثية. 

-علاقته بالواقع: وهي نتيجة ترتبت على إلغاء بعده الغيبي؛ لأنه بنفي آزليته تبت 
دنيويته ويرتبط بالواقع» والتركيز على الإنسان يتج لى بفعل دوره في صناعة الواقع وأحداثه 
وثقافته... إلخ. 

لذا نجد التركيز على النص باعتباره نصا لغويًاء يعالج ويناقش ويدرس بهذه الصفة 
دون غبرهاء يقول نصر حامد أبو زيد: هى نصوص لغوية تشكلت خلال فترة زادت على 
العشرين عامًاء وحين نقول: تشكّلت؛ فإننا نقصد وجودها المتعيّن في الواقع والثقافةء بقطع 


. ٦۷ص نصر حامد أبو زيد» النص والسلطة والحقيقة»‎ )۱١( 
المرجع نفسه» ص٦ وما بعدها.‎ )١( 
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النظر عن آي وجود سابق ها في العلم الإلهي أو في اللوح المحفوظ)". 
u Crs‏ 
eT‏ الظواهر القافية السائدة فى البيئة العربية في فترة نزول 

مثل: السحر» الشعر الكهانة... وغبرها""'. 

كا يقول بأن إطلاق النص على نفسه «القرآن» يدل على استجابته إلى الثقافة التى 
تشكل من خلا اء ولكنه في الوقت نفسه يفرض تيّزه عنها باختياره هذا الاسم غير المألوف 
مم . 

أما عن النص النبوي والنص التراثي فها في الرؤية الحداثية أشد التصاقا بالواقع؛ 


EE BT 
مرتبط بمرحلة من مراحل شخصه عليه الصلاة والسلام.‎ 


آما النص التراثي فيكون في نظرهم لصق بالواقع من باب آولي» فهو استجابة لمراحل 
حضارية معينة من حياة الأمة» أنجزه العلماء المسلمون استجابة لظروفهم في تلك المراحل. 

هذا ما جلي دور الإنسان والاهتام به بدل موضوع الألوهية الذي هو أهمَ امواضيع 
العقدية كا سبق بيان ذلك. وما دام التركيز على الإنسان صار الإييان -في الرؤية الحداثية- 
حالة نفسية تعتني بها علوم الإنسان كعلم النفس وأنثربولوجيا الأديان» وليس نصوص 
الوحي على حد زعم أطروحة الحداثة. 

وعليه فهذا الاصطلاح -سياسة الأمل- لایکون مستساغًا من الناحية العقدية لأآنه 
يفضي إلى إنكار الإيمان بالغيب» ولا يستساغ معرفيًا لأنه دراسة للمطلق بآليات نسبية؟!. 


(۲۱) نصر حامد أبو زيد» مفهوم النص» ص٠۲.‏ 
(5) المرجع نفسه» ص٠۳‏ وما بعدها. 


رأي ونقاش 


مفهو م الحضارة 
بين مالك بن نی و سید قطب و محمد باقرا لصد ر* 


الدڪتور علي القريشي““ 


0 مدخل 

إن الجدل الفكري الذي جرى قبل عقود مضت بين المفكَرّين مالك بن 
نبي وسيد قطب حول مفهوم الحضارة» والذي تعرْضت له من قبل مع بعض 
الباحثين منهم الدكتور سليان الخطيب في مصر› والدكتور محمد العبدة في 
ا لجزائر» قد دفع الباحث السعودي زكي الميلاد مرا إل اناف الرار 
حول الموضوع» الذي هو بنظره موضوعا حيويا وجديرًا بالتعقيب» بوصفه 
إشكالية تقش صميم واقع الأمة واحتياجاتا ومكانتها في عالم اليوم» هذا عد 
ما جرى من نقاش بين ابن نبي وسيّد قطب حول الفكرة المذكورة» أحد آهم 
المناظرات النادرة الت شهدها الملجال العري الإإسلامى والتی تحتاج بنظره إلى 
مزيد من الحوار والتعميق. 

وإذا كانت مداخلات الباحثين العرب الثلاثة المشار إليها حول موضوع 
2 تعقيب على مقالة: زكي الميلاد» فكرة ا لحضارة بين مالك بن نبي وسيد قطب» جلة الكلمة» 

العدد ٠٩٩‏ ربيع ۷٠٠۲م/‏ ۸ هھ 

## باحث وأستاذ جامعي من العراق» رئيس مركز التغيير للدراسات والإعلام. 
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المناظرة» قد مالت إلى وجهة نظر سيد قطب» فإن الأستاذ الميلاد بدا وكأنه أميل إلى وجهة 

بداية نشير إلى أن زكي الميلاد قد أَقرٌ بأن مالك بن نبي كان مسكوتًا بهاجس «التقدّم)» 
بينه| كان هاجس سيد قطب هو «الموية)» وهذه حقيقة واضحة ني الموقف الفكري العام 
لكلا المفكرين» وإن عدم إغفال ابن نبي لفكرة الموية الذي أكده الميلادء لا يغير من حقيقة 
E‏ 

oT 
فهو يراها نتيجة؛ لذلك لم ينشغل بالنتيجة قبل إرساء المقدمةء أي إيجاد «المجتمع الإسلامي»‎ 
المؤمن» بينما ظل ابن نبى يتحدّث عن شروط الحضارة بمعناها المادي والمعنوي» بدليل أنه‎ 
كان يأمل في ثورة جمال عبد الناصر أن تحقق الحضارة المرجوة دون أن يتساءل كرا عن‎ 
طبيعة النظام الناصري سواءً من أوجهه التشريعية أو السياسية أو الاجتاعية.‎ 

والحقيقة أن فهم الحضارة بجوانبها المادية عند ابن نبي قد ترتب عليه تحديد جانبي 
لإشكالية التغبير» حيث تركز حول مجسدات التمدن» وظن أن تحقيق الحضارة لا يتم إلا 
ANAT‏ إنسان + تراب + زمن» وهذا ما أبعده عن المشكلة الحقيقية» وعن جوهر 
التان الوط بمسائل العقيدة والقيم والآهداف والسلوکیات والنظام الاجتاعي الحاكم. 


لذا صح القول: إن ابن نبي كان يفكر با لمجتمع اللإسلامي الماثلء في كان سيد 
قطب يفكر با لمجتمع الإسلامي المثال» ولا أدل على ذلك من تركيز جهده على شروط إقامة 
المجتمع الإسلامي المؤمن بالإسلام عقيدة وشريعة ة ونظامًاء لانه کان پری أن إججاد هذا 
المجتمع سيتبعه تلقائيا صوغ النظريات الإسلامية ضمن الواقع ومارساته العملية. 

فا لمجتمع ينتج نظرياته ونظمه اللائقة به» وهذا ما م يع ابن نبي حين انتقد سيد قطب 
وهو يغْيّر عنوان كتاب له اسمه «نحو مجتمع إسلامي متحضر) إلى نحو مجتمع إسلامي» 
معتبرًا كلمة «متحضر» لا لزوم ها لأنها تحصيل حاصل» وبصرف النظر عن مثالية هذا 
الماجس الذي يتعارض مع واقعية مبدأ «ما لا يدرك كله لا يترك جله». 

لا شك أن تركيز سيد قطب على موضوع الموية قد أبعده عن الانشغال بفكرة 
التقذم» بل وحتى عن الإعداد النظري لنظم المجتمع الإسلامي المنشودء في مقابل ما ركز 
عليه ابن نبي على فكرة التقذم دون الانشغال كثيرًا بشروط اهوية وإعداد الشروط القانونية 
للنظام الإسلاميء وقد تلافی المغفكر الإسلامي العراقي محمد باقر الصدر هذين الخللين 
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في مشروعه التغييري حين جمع بين الاهتمام بالنظام الإسلامي ونظرياته وفكرة التقدم 
وشروطها الموضوعية 2 

ومع ذلك فإننا ز 5 نتفق مع الأستاذ الميلاد في نقده للنتائج ج التي يمکن أن تترتب على 
ا ی ای و ا ت ی -من 
وجهة نظره- وصف الحضارة إلا على الأول دون الثاني ومن تم فجميع الحضارات غير 
الإسلامية نمثل حالة جاهليةء وهو موقف يتنكر ولا شك إلى المنجزات الإنسائية والعمرائية 
التى قدّمتها العديد من الحضارات» كا أن وصفه تلك الحضارات بالجاهلية ينطوي على 
دعوة نبذ من شأنها أن تقود إلى التنافر والصراع» وهو ما أدّى إليه الفكر القطبي بالفعل عند 
آتباع مدرسته عند تكوينهم النظرة نحو الآخر» حتى جعلهم يرفضون التفاعل والتبادل مع 
الحضارات الأخرى. 


1 بين الصدر وسيد قطب 


وهنا نرى من المناسب بيان رأي السيد الصدر وقراءاته لفكرة الحضارة في مقابل ما 
رآه كل من مالك بن نبي وسید قطب. 

إن الاستقلالية الفكرية للسيد الصدر» لم تمنعه من أن يكون منفتحًا على الآخرين 
إسلاميين وغبر إسلاميين» ففى جال الفكر الحركى أفاد من كتابات الإخوان المسلمين 
لاسا كقبات حن الا الذى قرا له مشكلات الدعرة والداعةء كا قرا لسك قطب 
وعبد القادر عودةء واشترك مع سيد قطب في إدراك ضرورة العمل الحركي وأهمية إعداد 
النخبة في إنجاز مشروع التغيير. 

وقد انخرط كل من الصدر وقطب في العمل المنظّم» فالأول يعد -ك| هو معروف- 
01 اا0 د ا ا 

TT 
E د ا إسلامية. ما‎ ٠ 


(1) حول تفصيل موقف السيد محمد باقر الصدر ومقارنته بموقف كل من مالك بن نبي وسيد قطب في هذا 
الخصوص راجع: د. علي القريشي» الفكر التربوي عند محمد باقر الصدر. . القيادة والقدوة فكرّا وسلوگاء 
بغداد» بروت : المركز العلمي العراقي» ٠٤‏ ۰ ص ۰۳۹۱ ۲۹٤‏ وص ۰۳۹۸ ٤۰٨۲‏ . 
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الإسلامية في أكثر من حقل» ولم تكن منطلقات التغبير عنده تقتصر على النص الدينيء بل 
E‏ ا 

TT TT 
على عاتقها قيادة التخييرء وتمهيدا لإقامة المجتمع الإسلامي المطلوب.‎ 

ن و ا ر و ا و ي ر 
يتجاوز معنى الدين» في عند الصدر جموعة القواعد والأدوات التي تستخدم لتقديم رؤية 
إسلامية متكاملةء وهو المعنى الذي يقترب من المفهوم المعتمد في النظام المعرفي المعاصر *. 

كما أن قطب يرد حالة الانحراف في الحالة الإسلامية إلى ما داخل الفكر الإسلامي 
من فكر أجنبي واختلاط بالثقافات الفارسية والإغريقيةء فيم يرد الصدر الانحراف إلى ما 
أصاب البناء الداخلي للأمة من عطب”» خاصة بسبب السلوك المنحرف للقيادات التي 
تسلّمت زمام الأمور وأدّت إلى ما أت إليه من تعطيل للفاعلية الإسلامية. 


وقطب هو الآخر لا ينكر ظاهرة الانحراف القيادي حين حلل في کتابه (العدالة 
الاجتماعية في الإسلام) ما صاب التجربة الإسلامية من خلل حين أبعد الإمام علي ت 
عن زمام القيادة» ومن تَمٌ برزت ظاهرة الانفصال في بين السلطان والقرآن - بحسب تعبير 

وبالعودة إلى مسألة بناء النظريات» واعتاد قطب مبدأً إرجاء ذلك إلى ما بعد 
ا الحکہ العامة ف الإسلاب ا فكرة الجيل الأول ونجربته التار ة9 في عمل 
الصدر وبقوة لإثبات قدرة الإسلام على تنظيم شؤون الأمة وقيادة الحياة هذا کان عکوفه 
على الكتابة في النظرية السياسية الإسلامية وتدوينه لمشروع الدستور الإسلامي» وبلورته 
للمفاهيم المتصلة بالقيادة والنظام. 

ون كان سيك قطب يرففن الفلسفة ويرك غل اكشاف مذ ر كات التصور 
الإسلامي مقرونة بالتربية والتحريض على التغيير» كان الصدر يشتغل بالفلسفة ويقدم في 
(۲) حسن سعد الأصولية الإسلامية العربية المعاصرة» ص .۲۷١‏ 


(۳) آحمد راسم النفيس» فقه التغيير بين سيد قطب والسيد محمد باقر الصدر» المنهاج» العدد ١١۷٠ء‏ ص .٠٠‏ 
)٤(‏ المصدر السابق» ص٦۲٤‏ . 
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مجاها المنظورات الإسلامية حول الكون والإنسان والمعرفة والعالم باعتبار أن ذلك يشكل 
في نظره أصل التفكير ومنبع تشكيل الرؤى والانجاهات التي تسس للتغيير. 

أما على صعيد العمل الحركي» فقد طغى الأسلوب الأدبي والوجداني على خطاب 
سيد قطب» وقد جلى ذلك في كتابه (معالم ني الطريق) الذي شكل وثيقة إدانة ضده وحكم 
بسبه بالإعدام بدعوی آنه کان دلیلا لعمل حزبي» وبرناجا لقلب نظام الحکم» » فيي الحقيقة 
أنه يكن إلا كتابًا حمل أفكارًا ولفتات تربوية مشبعة بالحس التعبيري» ولم يكن ينظر لأية 
خطوات إجرائية» وهو في (معالم في الطريق) يختلف عا كتبه الصدر في هذا الخصوص» 
لا سي| أفكاره الحركية التي وضعها لحزب الدعوة وما كان يضعه من تنظيرات» وتحديده 
اراح الع السا رها كان يت من كار ق فن عاضر اة ورسااله الي انت زر 
عن الاهتمام بالواقع وإشكالياته وصراعاته. 

ومن وجه التباين بين الصدر وقطب» آن قطب کان يعلن -ضمتا إن م يكن 
صراحة- تكفيره للحكام» وينعت المجتمعات جيعًا با لجاهلية» وكان خطابه التربوي 
يقوم على ترسيخ سلوكيات المفاصلة مع الواقع والتشدد مع قواه ونظمه الفاعلة» في) كان 
انشغال الصدر منصبًا على وضع البدائل النظريةء والتأسيس التربوي للتغيير من دون أية 
أطروحة تكفيرية» لكنه في الوقت نفسه م يترد من وصف حكام العصر بالظلمة من دون 
استخدام لخة التكفير. 

لقد تميّز سيد قطب بأسلوبه الوجداني ونزعته التحريضية الحادّة» وم ينشغل كالصدر 
بإعداد نظريات إسلامية في السياسة أو الاقتصاد أو الاجتماع أو الفلسفة» ودا فهو مفکر 
في الدعوة لا مفكَرَا ني اكتشاف النظريات» كا اعتمد في فهمه التغييري على ترسيخ العقيدة 
en al E Gg Ch SCE‏ 
لأن البداية المطلوبة هي في ضرورة التخص من المجتمع الجاهلي» وإن التغيير الاجتماعي 
الحقيقي لا يتحقق إلا عبر هذا الطريق. 


0 بين الصدر ومالك بن نبي 


قضية التغيير الاجتماعي تتّل حور أعمال وأنشطة كل من السيد محمد باقر الصدر 
وا لمغكر الجزائري مالك بن نبي» وإذا كان الإسلام يجمع بينهما عقيدةء إلا أن ما يمز الصدر 
أنه كان فقيها يارس الاستنباط الشرعى على ختلف الحقول» ويجتهد في اكتشاف النظريات 
الإسلاميةء وكان الإسلام بشموليته يشكّل قاعدة وإطارًا جهوده التغييرية» فيم] كان ابن نبي 
يواجه الواقع بإشكالياته الماثلة» ويتناوله بعقلية تحليلية وتفكير علمي ونزعة برجماتية مع 
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Ea E a TS NE EN 
في شروط التغيير الموضوعية وصولا إلى تحقيق النهضة في إطار ما أساه بالحضارة. من هنا‎ 
كان اهتمامه ينصب بالدرجة الأولى على الإنسان المسلم والمجتمع المسلم أكثر من انشغاله‎ 
بالإسلام كأحكام ونظريات» وهو بذلك قرب ما يكون إلى عالم اجتماع إسلامي منه إلى عام‎ 
في الشريعة الإسلامية.‎ 

لقد انتقد ابن نبي الاتجاهات الإصلاحية لرجال النهضة الذين سبقوه» ورأى أن 
انشخاهم كان منصبًا على قضايا جزئيةء فالأفغاني بنظره ه ركز على الجانب السياسي» وحمد 
عبده انشخل بإصلاح التعليم» والكواكبي وشكيب أرسلان شغله) الجانب الدفاعي» ول 
يستشن من التوصيف المتقدم غير حسن البنا الذي وجده أكثر شمولية وفاعلية. 

إلا آن الحكم النقدي المذكور ينسحب في التحليل النهائي على أبن ثبي تفسهء إذا 
ما تأمّلنا كيف أن اهتمامه تحور حول إشكالية الحضارة والتنمية والذي قاده إلى نحو آخر 

من التجزيئية» حين ركز اهتمامه على المعنى المدني المادي للحضارة أكثر من معناها الشاملء 

بدلیل آنه كان يتفاعل مع ثورة يوليو في مصر لا لشيء ء إلا لأا بات تؤشسس لمشاريع 
تنموية» وتضع خططًا للتصنيع والإصلاح الزراعي والنهضة المدنية. 

والحقيقة أن فهم الحضارة بالحدود المادية والتنموية عند ابن نبي» قد ترتب عليه 
SC‏ 
الحقيقية لأزمة التخلف المرتبطة بة ر بقضية الإنسان وحریته وکرامته وأمنه وقيمه وأخلاقه 
وثوآزنه» وما يتطلبة من توف للعدالة الاجتاغية؛ والبعد عن الاستيذاد وغقيق المساواة 
والذي يرتبط كل ذلك بالبحث عن النظام الاجتهاعي الأصلح» وهو ما انتبه إليه وركز عليه 
السدالصك.. 

إن الصدر كان يدرك أن التغيبر لا ينبغى أن يستهدف مرد هيكل الوجود المادي 
والمدني وتحقيق النهضة التنمويةء بل لا بد من إيجاد النظام الاجتهاعي الصالح الذي تتجسد 
من خلاله القيم والمبادئ والمقاصد الربانية على ختلف الصعد الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية» أما جرد تهيئة الوسائل والإمكانات المادية والمدنية -على آهميتها- فلا يودي 
بالضرورة إلى التكامل والسعادة وتحقيق إنسانية الإنسان. 

ومع ذلك التقى كل من ابن نبي والصدر على تأكيد أهمية التربية» والنظر إليها كإحدى 
المقومات الأساسية في عملية التغيير الاجتماعي» ومن منطلق الاهتام بالتغيير الاجتماعي 
عند كل منه) انجهت أفكارهما التربوية إلى الجانب الاجتماعي» غير أن ما كان يرق بينه) 
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آن ابن نبي کان یتواصل بأفکاره مع الواقع کیفما کان» فهو حین یطرح آفکار نظیر: تكبف 
lL a‏ 
E e o‏ 

کت لاا وتحريكها E‏ الاجتماعي لح اعة 

من جهة آخرى» إذا كان صحيًا أن لا تربية من دون مجتمع» فإنه من الصحيح 
E E‏ 
ENE N E E SO e e‏ 
SS‏ 
کتاباته» إل انه ت ذلك کان یربطه على الدوام با دف الاجتاعى 


إن قركيز ابن نبي على التربية الاجتاعية بصرف النظر عن التظام الفا 
ا حكومة مه كانت ما هي إأه أله اجتاءية تع ا ارما نے تی ز2 م 
شا ارط ف اق ا وهی ای ا 

وهذا التصور إذا كان مقبولا إلى حدٌ ماء إلا أنه ينبغي ألا يقودنا إلى الاعتقاد بأن 
الحكومة ليس في مقدورها إفساد الحياة في المجتمع» فالسلطة وتشريعاتها ها القدرة على 
التأثير في الحياة الاجتماعية وإشاعة الفساد» ومن تم عرقلة إمكانات النهضة والتغيير. 

لذلك نعود ونقول : إن الحدف المدني الذي ظل يؤکده ابن نبي في مشر وعه التغيبري» 
قد دفعه إلى الاعتقاد بلا جدوى العمل السياسي المباشر» حتى إنه شخصيًاء وكا عرف 


عنه» م ينخرط في أي عمل حركي منظم» وظل بعيدًا عن معتركات الصراعات السياسية 
بأشکاها الميدانية» وعلى النحو الذي درجت عليه حر کات التغيبر الإإسلامى» وکان يقول 


)٥(‏ راجع: علي القريشي» التغيير الاجتاعي عند مالك بن نبي.. منظور تربوي لقضايا التغيير في المجتمع 
الملسلم المعاصر› القاهرة: دار الزهراء للإعلام العربي» ط۰۱ ۱۹۸۹مص -۵٥‏ 1۷۹. 

(1) المصدر السابق» ص ۲۷۹ - ۲۸١‏ 

(۷) مالك بن نبي» شر وط النهضة» ترجمة: عمر مسقاوي وعبد الصبور شاهین» دار الفکر» ۱۹۷۹ م» ص .٠١‏ 
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بضرورة توفير الجهد والعودة بشبكة العلاقات الاجتاعية إلى فعاليتها بغخض النظر عن 
طبيعة النظام القائم» وهو بهذا ينحى منحى إصلاحيًا يختلف عن المنحى الذي مخطه الصدر 
حین لا یری جدوى الإصلاح في إطار واقع لا إسلامي. 

من ها اقارق مت الارية اساي لعي عة فاا الك رين عل الرغم من آل كا 
منهما يركز على التربية في أبعادها الاجتماعية والتغييرية. 

وإذا قلنا بن مدركات ابن نبي التربوية قد صيغت على نحو وظيفي وني إطار الواقع 
ومشكلاته القائمةء فالصدر بلور أغلب تصرراته التربوية تبعًا لما اكتشفه من نظريات 
إسلامية في المعرفة والاجتماع والسياسة والاقتصاد» وهو بهذا قد يبدو بعيدًا عن الواقع 
الماثلء إلا أنه على صعيد الحركة السياسية يطرح أفكاره التربوية لدعم مشروع التغييرء 
ويسجُل أنشطته التعليمية والإصلاحية ضمن الواقع الماثل» بوصف ذلك من العوامل 
المساعدة في سياق مشروع التغيير الشامل. 

من جهة آخرى» نجد أن كلا المفكرين قد تعاملا مع العلم على نحو وظيفي» وم بُعطياه 
الأهمية التغييرية إلا بحدود ارتباطه بالقضية الاجتماعية» وهذا يتضح عند ابن نبي حين 
يوجه نقده لحر كة النهضة التي تركزت عند محمد عبده بإصلاح التعليم وتخريج متخصصين 
ولم تجتهد في توظيف العلم في عملية التغيير» كا ا لجال مع علم الكلام الذي اعتمدت فيه 
منهجية التلقين وإثبات وجود الخالق ومن دون تقديم الدين عبر تجسيد وظيفته الاجتاعية. 
وهو نظر تبناه الصدر وقدم في سياقه قراءات كلامية جديدة» انطوت على منظور اجتماعي 
واضح» بل حتى الفقه عمل على نقله من أفقه الفردي إلى آفاقه الاجتاعية. 

وعمومًا م يجعل الصدر من العلم هدفا بحدٌ ذاته» بل اهم به بوصفه وسيلة ترتبط 
بالآهداف العامة» وقد كانت تجديداته العلمية مرتبطة بالوظيفة الاجتماعية للعلم والدين» 
وهو في هذا قريب من نظرة ابن نبي. 

وإذا كان الفكر التربوي قد تمحور عند كلا المفكرين تبعا للاهت امات الاجتاعية» 
فإن ذلك لا يعنى إسقاطه| للبعد الفردي من التربيةء فالاثنان كان يُعنى بالطلبةء ويلقى 
ا لحاضرات على الطلاب» ويمارس التربية المقصودة والتعليم المنظم أو شبه المنظّم. ٠‏ 

أما على صعيد العلاقة مع الآخر» فقد اهتمّ كل منها بمسألة التثاقف في ضوء فهم 
الذات وفهم الآخر» ولم يرفضا الحضارة الغربية كلية» بل استفادا من جوانبها الإيجابية كل 
بحسب طريقته وحقل اهتمامه» من دون أن يقلدا الأفكار الأجنبية أو يستنسخا المغاهيم» 
بل ابتدع كل منه| أفكاره ومصطلحاته الخاصة» وعملا على بثها في الوسط الثقافي والعلمي 
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بعيدًا عن التبعية. 


لقد نبذ كل من الصدر وابن نبي النقل الأعمى الذي لايميّز بين العلم والأيديولوجياء 
ولا يراعي المعادلة الاجتماعية ا لخاصة بكل مجتمع» ودعا كل منها إلى توطين العلوم وأسلمة 
ما يمكن أسلمته من معارف في إطار المجال العربي واللإسلامى» كا ميّزا بين الحقائق المطلقة 
E EC E E‏ 

(لحا ا قل إنه ذا کان لکل من ابن نبي والصدر آهميته الفكرية وأثره في الفكر 
الإسلامي الحديث» إل ان الصلدر ع بكو صاحب مشروع نهضويِ إسلامي جذري 
ومتكامل كان له الأثر العلمي والتربوي والسيامي الواسع النطاق» فيا ثل تيز ابن نبي با 
قدمه من تحليلات قَيّمة لواقع المسلمين» وما قام به من تشخيصات لظواهر وأمراض تتصل 
بالثقافة والاجتماع والسياسة والتنمية» الأمر الذي أظهره عالم اجتماع إسلامي امتلك القدرة 
على الخوض في أعماق المشكلات والظواهر» وشكل فكره إضاءة وهُّاجة يمكن الاستنارة 
ما في جال التغيير وأنشطته الثقافية والاجتماعية والتربوية على نحو بناء. 

وإن ابن نبي قد واجه الواقع بإشكالياته الماثلةء وتناوله بعقلية تحليلية وتفكير علمي 
ونزعة برجماتية مع الاستضاءة بمبادئ الإسلام وتوجُهاته وقيمه العامة» على النحو الذي 
جعله آقرب إلى عالم اجتماع إسلامي منه إلى عام شريعة» وداعية لمشروع اجتماعي إسلامي 
شامل» بخلاف سيد قطب على النحو الذي بيتاه. 


كنب - مراجعة ونقد 


تحؤلات الفكرا لفلس المعاصر.. 


هل من آفا ق كونية إبداعية جديد ة؟ 


0 3% 
جواق سمیر 


الكتاب: تحوّلات الفكر الفلسفيٌ المعاصر: أسئلة المفهوم والمعنى والتواصل. 
الكاتب: الدكتور عبد الرزاق بلعقروز. 
الناشر: الدار العربية للعلوم» بيروت» بالاشتراك مع منشورات الاختلاف» الجزائر. 
سنة النشر: الطبعة الآولی» ۹٠٠۲م.‏ 
الصفحات: ۲۸۷ صفحة. 
1 مدخل 

و ن هله اأساهة تقديم قراءة في كتاب «تحولات الفكر اللي 
العاصرا» لصاحبه الدكتور عبد الرزاق بلعقروز» وهي قراءة لا دف من 
ورائها عرض ما ورد في متن الكتاب من آفكار ونصوص واختصارهاء بل إننا 


نسعى من خلال تقديمها إلى لفت النظر والانتباه إلى بعض القضايا الفكرية 
التى تطرق إليها الكتاب طيلة ما يقارب ثلاث مئة صفحة. 


والتي تحتاج إلى عرضها على طاولة المساءلة والبحث والنقاش من 


# باحث من الجزائر» يعد أطروحة دكتوراه في فلسفة العلوم والقيم في الفلسفة الغربيّة المعاصرة. 
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جديد» لا من أجل تقويض وتہديم ما ورد فيها من آفكار بل لإثرائها وجعاها فقا ومُفتتحًا 
لبحوثِ أخرى» وهى الغاية الأساسيّة من عقد هذا المصنف في الدعوة إلى استكشاف 
دروب ومسالك تحوّلات الفكر الفلسفيٌ المعاصر» والخوض في مغامرة أسئلة المفهوم 
والمعنى والتواصل والإفادة منهاء في وقتِ نحن في مسيس الحاجة إلى القيام بدراسة تحليلية 
ونقديّة للمتون الفلسفيّة على القدر الذي يسعفنا بفهم رحب للقضايا المعاصرة والراهنة. 

تأسيسًا على ما سبق ذكره» يجوز لنا طرخ الاستفهام التالي: كيف نقرأ تحوّلات الفكر 
الفلسفيً المعاصر؟ وما هي الفوائد التي يمكن لنا تخريجها؟ وما هي العبر التي نحصيها من 
هذا ادر ال ؟: 

لكتابات الباحث الجزائريّ والأستاذ ا لجامعي عبد الرزاق بلعقروز» مكانتها ا لخاصّة 
في مدونة التأليف الفكري والفلسفيّ في ا مزائر كا في الوطن العربي» والقارئ في کتبه 
يستبصر حسّها النقديّ الذي مكنها من التملص من النرعة النصية الُهيمنة في أرجاء العا 
العريٍّ» وهي النزعة التي ترى في الكتابة الفلسفيّة جرد تمارسة أكاديميّة جل غايتها شرح 
النصوص الفلسفية سواء الخربية منها أو العربية (التراث)» ما جلها في غفلة عن الواقع 
وشروطه ورهاناته» مايُوحي بأننا إزاء نمط من الكتابة الفلسفية تنأى بنفسها عن كل انغلاق 
آکادیمیٌ من شأنه أن یکون ها مانغا من الافادة ا ا المرجعيات والتخصصات 
الفكريّة الأخرى. 


تأسيسًا على ذلك لا نتردد ني القول : إن عبد الرزاق بلعقروز صاحب مشروع فكري 
ونظريّ مُتماسك تحكَمّه هواجس الفهوم والمعنى والتواصلء وعن هذه النقطة بالذات» 
ستحاول هذه المراجعة الولوج إليها من خلال تقديم بطاقة قراءة لكتابه ا موسوم باتحؤلات 
الفكر الفلسفيٌ المعاصر: أسئلة المفهوم والمعنى والتواصل)»» الذي اختطه سنة .۲٠٠۹‏ 

وما جسن الإشارة إليه ني عقب هذا الموقف تلك المساحات النظرية الشاسعة 
التي تحرك فيها مُفكرنا ني كتابه هذاء بد١‏ بالبحث في جينيالوجيا اأصطلح الفلسفيّ وما 
يقتضيه ذلك من انتقال وتحوّل للمفهوم الفلسفيٌ عبر تلف الحقب التارجخيّة له وصولا 
إلى الحديث عن العولة في القول الفلسفيّ العربيّ» مرورًا بمناولته لسؤال الحداثة عند طه 
عبد الرحمنء وعن العلاقة اللتبسة بين الفلسفة والأدب من خلال نموذج عبد الوهاب 
ا لمسيري» مع تقديم قراءة لنظريّة أخلاقيات المناقشة لفيلسوف التواصايّة يورغن هابرماس» 
ی 
وعن العالميّة والكونية...» وغيرها من المواضيع الفكريّة التي تستلزم انفتاح الوعي على 
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قضايا الحداثة والمويّة والعولة والتسامح والكونيّة. 

في كل تلك المحطات الفكريّة كان عبد الرزاق بلعقروز على وعى كبير بالدور الذي 
یُمکنه القیام به» کمثقفي وباحث استمد مقومات تکوینه الفکريّ من تکوینه الفلسفيٌ 
الرصين من جهة» ومن استشكال الواقع من جهةٍ آخری» فأتى نمط كتاباته حكومًا بہاجس 
الراهن والرغبة في فهمهء فاتخذ كتابه العمدة «(تحولات الفكر الفلسفي المعاصر)» صورة 
سؤال واندهاش إزاء أسئلة تحص القضايا التي قمنا بذكرها أعلاه. 


ا الكتاب.. البنية والمكونات 


يتكون عنوان الكتاب من شقين» أحدها رئیسی (تحو لات الفكر الفلسفي المعاصر»» 
وآخر فرعي يستدعي الانتباه بوصفه المدخل الأساسيّ لفهم الكتاب» وهنا تكمن أهمية 
هذا المصنف» الذي يركز عنوانه الفرعيّ على دراسة أسئلة المفهوم والمعنى والتواصل» وقد 
توزعت عحاوره على مقدمة وثلاثة أجزاء» كل جزء يحوي ما بين ثلائة إلى آربعة فصول. 

EC a 
عن النشاط المخصوص الذي تشهده الفلسفة المعاصرةء في مُساءلاتما وتفكراتما ومساراتهاء‎ 
وني أعين اا وان هك الخ ا ان ر ا ت التي مسٽت نماذج الفهم‎ 
E SS ومقو لات التفكر» بخاصة تلك‎ 
الديكارتي وتوابعها امعرفيّة والتاريخية: الإصلاح الديني والثورة العلمية والثورة السياسية‎ 
وعصر النهضة وعصر الأنوارء وصولًا إل الانغلاق الفلسفي مع هيغلء ا ااا ل‎ 
رفع هذه المعقوليّة الذاتيّة بمحدداتما المشهورة: الحتق في النقد الحريّة» استقلال العملء‎ 
المنزع ا مالي في الفلسفةء رفعها إلى مرتبة الوعي المطلق بالذات»"» الأمر الذي انتهى إلى‎ 
امركزيّة الغربية وفلسفة الوعي والذات.‎ 

بيد أن الفكر الفلسفيٌ م يستو عند تلك الحال» إذ سيشهد تحوّلّا ومنعرجًا سواء على 
الصعيد الفكري أو على مستوى الطرح الاشكالي مع نهايات القرن التاسع عشرء «الذي 
كان يلوح بمعالم فكر فلسفيْ ختلف تبدلت فيه هذه النظرة إلى نماذج العقلانية وبخاصة 
الفلغة الذا وره الدكار تة وصارت هله الذاة ينظ إلها كهة لا فك الف 
الفلسفى المعاصر على ترديدها ونقدها» وأضحت نذرًّا على حلول عصر العدميّة الآي 
لا محالةء وبشارة على تصدع التمركز الثقاني الغربي (...) ثم إن إعادة الاعتبار لمقولات 


(۱) عبد الرزاق بلعقروز» تحوّلات الفكر الفلسفيٌ الُعاصر» ص۹. 
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التعددية والاعتراف والخصوصية الفلسفيّةء م تصبح مكنة إلا حارج الخريطة الإشكالية 
التي رسمتها خطاطة الآنوار». 

تأسيسًا على هذه المستندات» يتضح لنا أن هناك رغبة قويّة تدفع بمفكرنا إلى رصد 
تحول ا لخطاب الفلسفيٌ المعاصر»ء عن هذه النقطة بالذات يتحدث عبد الرزاق بلعقروز 
قائلا: «إِن مرادنا من هذه المقاربات ذات المنحى الفلسفيّء رصد التحول الجذري العميق» 
والمساءلات النقدية العنيفة لنماذج العقل بمعناه الحداثي» وقيم التنوير الفلسفي» ونظريات 
N Sl E‏ ثة الغربية المختلفة» متبوعة بإرادة 
تأصيلها حضاريًا» أو في جعلها كونية أو شمولية» وسيكون رصدنا هذا النقد يجمع بين 
الداخلي والخارجي» داخلي يستثمر العدة المعرفية والمنهجية التي أفرزتها تحولات العلوم 
الإنسانية المعاصرة» والقراءات التأويلية المختلفة -نيتشه» فوكو» بودريار- وخارجي يعتمد 
على الخصوصية الثقافيّة في شكلها الأخلاقي لتقويم الحداثة الغربية»". 

اتی الحزء ء الأول من الكتاب موسومًا بتحولات المفهوم ني الفلسفة: من منطق 
الكليّة والتجرديّة إلى المنظورية والرهان التداو ل تفرد الفصل الأول منه الذي جاء تحت 
عنوان «إشكالية اأصطلح الفلسفيً: جينيالوجيا العلاقة بين الإرادة والكلمة والمعنى»» 
N E‏ 
حقيقة العلاقة التي تجمع الفلسفة واللغةء ثم ينتقل للحديث عن نماذج لارتحال المغاهيم 
الفلسفبة» » ليختتم هذا الفصل بالحديث عن الوشائج بين الجينيالو جيا والمصطلح من حيث 
منهج القراءة» ا لخطوات والنتائج 

أمًا الفصل الثاني والمعنون ب«سؤال الحداثة عند طه عبد الرحمن: من النقد الأخلاقي 
إلى إعادة إبداع المفهومء فإنه انفرد بمهمة الحديث عن المشروع الفكريّ المسمى باإعادة 
إبداع المغاهيم» للفيلسوف المغربي طه عبد الرحمن» الذي يروم من خلاله بناء صرح فكري 
للإبداع العربي وتخليص العقل العربي من التبعية. 

وتبعًا لذلك تخصَّص هذا الفصل للحديث عن مفهوم العقل عند طه عبد الرهن»ء 
وفقه الفلسفةء وعن السؤال المسؤول» وكلها آليات فكرية يروم من خلاها طه عبد الرحمن 
تخليص العقل العريّ من التعبية الفكرية ونقله إلى منزلة الإبداع والاجتهادء بعد أن تين له 
أن «التفلسفة العرب لا قدرة هم على إنشاء خطاب فلسفيٌ خصوص وختلف» فهم يؤولون 
(۲) المصدر نفسه» ص ٠١‏ . 


() المصدر نفسه» ص .١١‏ 
(4) المصدر نفسه» ص ص ۸-۱۷". 
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إن اول غيرهم» ويحفرون إذ حفر غيرهم» ويفككون إذا فككواء وكأن سبل الفكر والقول 
ضاقت عليهم» وأنْ أرض الفكر م تكن واسعة ليتفسحوا فيهاء وحجة المتفلسفة العرب 
في ذلك هى النهوض بواجب الانخراط في الحداثة العالميّة والاستجابة لنداء الشمولية 
الفا ة). 


أمّا الفصل الثالث من الجزء الأول» الموسوم ب«تداخل المفهوم الفلسفيٌ المركب 
والعنصر الأدبي لدى عبد الوهاب المسيري)ء فقد خصَصة عبد الرزاق بلعقروز» لفك 
غموض العلاقة بين الفلسفة والأدب» متوسلآا في ذلك بنموذج عبد الوهاب المسيري» من 
خلال إسهاماته في) يُسمى ب«أدب الطفل». 

يفتتح مُفكرنا هذا الفصلى بسؤال فلسفيّ عن أي علاقة يُمكن أن تقوم بين الفيلسوفي 
والطفل؟ وفعلا ف«الأول يُسائل قضايا نظريّة مستعصية على الفهم والتبسيط وموضوعاتها 
خجردة ومُفرداتما غريبة قد لا تجلو للأفهام إلا بزيادة تأمل وفضل معاناةء لينجلي ما خفي 
وينكشف عًا أغمض» أما الثاني أي الطفل» فدائرته الشعوريّة وقطب اهتماماته لا يتعدى 
عالم الأشياء» فكيف تتأتى له هذه القدرة التي بها يفْهُمُ لغة الفيلسوف» أو تحصل له معرفة 
من طراز فلسفيٌ ينمي با إمكاناته العقليّة الكامنة ويوقظ بها عاطفة القلق الفلسفيً». 

وتكمن أهميّة هذا الفصل كونه يرمى إلى «فك الارتباط بين هذا الاعتقاد السائد 
بين الفلسفة والطفل وبين رسوخها ني الذاكرة والفكر والمارسة» وإعادة وصل العلاقة 
بينها توسطا بالآدب با هو مَعبر من الفلسفة إلى عالم الأطفال» بكل تساؤلاته وحيرته 
واندهاشاته من الأشياء حوله» وفضوله المعرفي الذي يدفعه إلى التساؤل والقلق والإحراج 
آي المحركات الأولى للعقل الفلسفيٌ الذي ينحو هذا المنحى». 

بعدها ينقلنا الكاتب من الحديث عن العلاقة بين الفلسفة ل الحديث عن (إعادة 
الوصل بين المفهوم الفلسفيّ والعلوم الاجتاعيّة في المشروع التواصلنَ» قراءة في نظرية 
أخلاقيات التواصل عند هابرماس)» وإنه يجوز لنا الاستفهام تبعًا لذلك» عن سر اهمامة 
البالخة التي أولاها عبد الرزاق بلعقروز لنظريّة إيتيقا التواصل لمل الجيل الثاني لمدرسة 
ر اورت الد بررفن هار اء د تلظ أ صصص له ارد من س ورین 
صفحة. 


. ٤۸ المصدر نفسه» ص‎ )٥( 
. ١١ المصدر نفسه» ص‎ )0( 
المصدر نفسه» الصفحة نفسها.‎ )۷( 
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الإجابة عن هذا الاستفهام نستبصرها في قوله: «أخذت النظريّة التواصلية الجديدة 
الآن تخترق ميادين علميّة متعددة» وتنزعٌ الاعتراف تلو الآخر بأصالتها وجدتها وعمقها 
الإساي والعلي» فق القراصل بين ححا فر الحرة الانيابة بل مته وا 
ثم إل جانب هذا فن أحد نقاط القوة في هذه النظريّة هو بُعدها التداولٌ واعتبارها الأخلاق 
اا 8 رافراعال كه اشارا ذا يات اتن الفسي الرودي» 
ثم تطوير هذا المنظور إلى المستوى الاجتماعي» الذي بجني فيه كل أطراف المحاورة تبادل 
الرمز واستعراض الحياةء على نحو متفاعل لتحقيق آليات الاندماج والتواصل في المجتمع 
باعتاد شر وط البرهان»)“. 


¢ 


RN a 


أمّا ا لجزء الثان من الكتاب فأتى مُعنونًا ب«تحوّلات العلاقة بين الفلسفة والحداثة: 
من الوس وتأسيس المشر وة إل الد اخترى والراجهة» رئ بداخله ثلاث عطاك 
أساسية تتناول قضايا فكريّة متلفةء بدءًا بحديثه عن الأصول النيتشويّة لنظريات النقد 
المابعد حداثية» وصولًا إلى المعنى الفلسفي لعودة المكبوت الديني في الثقافات ال معاصرة 
مرورًا بالحديث عن الفلسفة ونثر الخطاب الاستشراقي. 

من هنا وعلى ضوء ذلك يفتتح الجزء الثاني بفصل أل موسوم ب«الأصول النيتشوية 
E‏ من اوي والتطابق إلى المنظوريّة وتعددية التأويل)» وفيه 
يقدم الكاتب نظريّة النقد عند نيتشه» من خلال استغراض عغددات النقد الجينيالوجي» 
ونقد نيتشه للحداثة وأصنامهاء الي الل بادك عن ماح احورر ري ي 
خطابات فلاسفة ما بعد ال حداڈ ثة (أركيولو جيا فو كو = ھک ك جاك دریدا - جون بودریار). 

عن كل ذلك يقول الكاتب: «مثلت اللحظة النيتشوية منعطقا نوعيً ني تاريخ الثقافة 
الخربية بصفة عامة والحديثة منها بصفة خاصةء وتكمن نوعيتها ني كون آنا دم رؤية 
تراكمية كإغناء وتعميق» أو تواصل لتطور الوعي الفلسفي الخربي» بل غترت تماما طريقة 
إدراك المعنى وبدلث استراتيجيّة التأويلء لقد توجّهت مطارق النقد النيتشوي إلى القيم 
لثقافية الخربية التي قام عليها كل التراث الفلسفيّء كالثقة في العقل وشعارات التقدم 
والحداثة والعلم وتفاؤلات الأنوار وغبرها). 


(۸) المصدر نفسه» ص *۸. 
(4) المصدر نفسه» ص ٠٠١۸‏ . 
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اما الفصل الثاني فيا موسومًا ب«الفلسفة ونثر الخطاب الاستشراقيّ: من 
ميتافيزيقا التم ركز إلى الُساءلة الضادة)» وانطلاقًا من ذلك يعتبر صاحبنا هاهنا أن فلسفة 
الوعي والذات هي المسؤولة الأول والاأساسئة على تأسیس المركزية الغربية والخطاب 
الست ستشراقیٰ» وني السياق نفسه يرى الباحث «بلعقروز» أنْ هذا «التأويل قد فقد الكثر 
من دلالته ومفاعیله في الفهم والتأويل» بخاصة مع تراجع مقو لات الأنوار وفلسفات 
المركزية الانسانية والمغاهيم المتشعبة عنها كالحرية والعقلانية والذاتيةء وأفرزت هذه القراءة 
خلاصة وجود فلسفات وليست فلسفة بالمعنى الكلي» وأقرت بتكوّن عقول كثيرة تتہایز 
با الظر وف وال رادات ولس عقا ل راف الط والرمرة 

ليختتم صاحب الكتاب الجزء الثاني بفصل ثالث آتى تحت عنوان «المعنى الفلسفيٰ 
لعودة المكبوت الديني في الثقافات المعاصرة)» هذه العودة التيّ شید الین بعد أن 
اعتقدت الحداثة أنها قامت بطرده بشكل نماي إلا أن هذا «اللا -معقول» قد عاد إلى النقاش 
الفلسفيٌ ا لمعاصر خاصَة بعد ظهور فلسفات ناقدة ومتمردة على العقل وعلى المركزية الذاتية 
وعلى البرنامج الطوباوي للأنوار. 

يقدم لنا صاحبنا هاهنا رصدًا مُكثقا عن استشكال العلاقة بين الحداثة والدينء 
من أجل مزيّة «الكشف عن المعايبر الأخلاقيّة والعقلانية التى أسهمث في تقليص دائرة 
الدين وتصنيفه ضمن مقولات الفكر اللا-عقلان» ففعل العقلنة بها هو دد جوهري من 
حددات الحداثة قد أسهم في تشكيل صورة سلبيّة حول الدين». 

أمّا عن مُبررات القول بعودة الدينى والمقدس إلى ساحة النقاش الثقاق والفلسفي 
المعاصر» فهي على اختلاف السياقات والانتماءات الثقافية وا لحضاريّة يرصدها لنا صاحب 


الكتاب في الآتي: 
- إن استقراء بعض النهاذج الفلسفية المعاصرة مجدها تستلهم من الأديان ضاناتا 
ار واس من الل الیل 


- التهديد الذي باتت تمثله بعض الأخطار الغامضة مثل القلق إزاء اندلاع حرب 
ذريّة» أو ما باتت تشره قضايا تحسين النسل واهندسة الوراثيةء التغيبرات الأيكولوجية... 
إلخ. 

- أفول المعنى وموت الإحساس الروحيّ بالوجود. 


. ٠١۸-۱۳۷ المصدر نفسه» ص ص‎ )١( 
. ٠۷۷ المصدر نفسه» ص‎ )١١( 
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- تفكك الأنساق الفلسفيّة الكبرى"'. 


لينتهي صاحب الكتاب إلى الدعوة لإبداع فلسفة دينية جديدة توازن بين العقل 
والحس والوحي» وذلك بقوله: «أعتقد أن الوقت قد حابن للتفكير في تطوير فلسفة دينية 
جديدة» لأن عالم اليوم مُقبل على تحول حضاريّ عميق لا يقتصر على تجديد الرؤية بقواعد 
العامة أو انشا اق أخلاقيّ بين المجتمعات أو تجديد مبدأ المسؤوليةء أو نقد الشمولية 
وأولوية الأنطولوجياء فهذه النظريات لا يسعنا ني نهاية الأمر إلا أن نعترف ها بإيلاتها 
الأخلاق ددا أصليًا للتقويم» غير أن التداخل الحاصل بين تمظهراتما الفلسفية التي توهمنا 
بكونيتها وشموليتهاء وبين العناصر الدينيّة المستبطنة خلف مقو لاعهاء وجب علينا التفكير 
و ف د ٠‏ ف مرت المرق ار جي ور اماي ارت عر 
طريتق تحقيق التوازن بين الوحي والعقل والحس»". 


ت الفلسفة والعولة 


يآتي الجزء الثالث والأخير من الكتاب» موسومًا ب روح العولة وتحوّلات مهمة 
الفلسفة: التداول شرط التسامح والتواصل)» افتتحه بالحديث عن التصوف المقارن» من 
خلال البحث في العناصر المشتركة والأبعاد الكونيّة للتجربة الصوفيّة» وفيه أعرب بلعقروز 
عن الصعوبة التي تواجه الباحث في هذا المجالء كون من الصعب إيجاد تعريف جامع مانع 
للتصوف كموقف روحيٌّ يتميّز بالنشاط والتأمل» ومكمن السبب في نظره يعود ساسا إلى 
تنوع هذه التجربة واختلاف أشكاها وحضورها في جيع مناحي الفكر<٠.‏ 

بعدها ينقلنا الكاتب في رحلة معرفية تتجاوز الحدود الجخرافية والإثنية والعقدية 
الضيقة إلى رحاب الكونيةء ففي الفصل الثاني ا موسوم ب«المجتمع المدني عبر الحدود القومية: 
e‏ 
وآلية تأثيرها على بناء مفهوم المجتمع المدنيٍء فإذا كانت دلالات المجتمع المديٍ 


ببخصو صبة َة الانتاء العرقيٌ والقوميٰ» فان E‏ 
اضفاء الدلالة العالمكة)*“ 


ما الفصل الأخير من هذا الجزءء والذي يأتي تحت عنوان «العولة في القول الفلسفي 


(۱۲) المصدر نفسه» ص ص .۲٠١۲-۲۰۱‏ 
() المصدر نفسه ص .۲٠۳‏ 
)٤(‏ المصدر نفسه ص .۲٠۹‏ 
)٠١(‏ المصدر نفسه» صض‌۲۲۹. 
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العربي»» فقد ركن فيه صاحب الكتاب إلى ثلاث مواقف من العولة في الخطاب الفلسفي 
العربي: الموقف الرافض» الموقف المنخرط الموقف الترشيديً» الأول من يرفضها رفصا 
قظعا وجه الأساسيّة في ذلك آھا شکل سن اشکال الاستعار و هي امتداد له» ما 
الطرح الثاني فيرى في العولمة كظاهرة واقعية لا يُمكن تجاهلهاء أما الأطروحة الثالثة فهي 
دغر ال ا وإحداث التوازن بين عناصرها مع التأكيد على الأخلاق والمعنى 
کر لاان 


اة را لحا 


ل عدار زان رور کا ا کن ارو اف ا ن وان رر 
للحديث عن تحولات الفكر الفلسفيٌ المعاصر» وعن هواجسه وتساؤلاته يقول: ما الذي 
نتعلية من مُقاربة هذه التحولات في الفكر الفلسفيّ المعاصر» بخاصة في أسئلته حول 
المغهوم والمعنى والتواصل؟ ما الإفادة التي يُمكن تخريها كبرنامج يوقظ عاطفة القلق 
الفلسفي وطاقة العقل على التفكير والإبداع لدينا؟ 

لذلك ينبغي التنبيه إلى الفوائد التي حلص إليها المؤلف من درس تحوّلات الفكر 
الفلسفيٌ المعاصر» وهي: 
أولا: ا لحق فى الفلسفة 

لقد عبر عبد الرزاق بلعقروز في هذه المناسبة عن وعيه بحاجة الفكر العربي إلى 
استيعاب درس تحوّ لات الفكر الفلسفيّ المعاصر من خلال نيل الأحقية حقيّة في الفلسفة» نقراً 
له في هذاالمعرض : ل يعد التفكير الفلسفيّ خصوصًا بدائرة حضاريّة حددة» أو بعقل آريّ 
لديه القدرة على التركيب والبناءء في حين تفتقد الثقافات الأخرى إلى هذا الوصف لأن 
الأصل في الفلسفة هو هذا المنطلقء د ها ما اال کر وراو هاف 
ارح الا الي أفرزت تقسيمات ثنائية متضادة وعميقة في الوقت نفسه» كالقسمة 
و الأنا الآخرء (. إن في الفلسفة چ أن الإإنسان ا التفلسف 
e‏ 


(۱1) المصدر نفسه» ص ص .۲۷۷-۲١۹‏ 
(۷) المصدر نفسه» ص ۲۷۹. 
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ثانا: من الحداثة وما بعدها ا دح الحداثة وقيمها 

يخلص الباحث الجزائري عبد الرزاق بلعقروزء من وراء هذه الخطوة» بل وهي الخاية 
الأساسيّة من عقد الباب الثاني «الفلسفة والحداثة» الدفاع عن الاختيار الحداثي» وهو بذلك 
يقدم دعوة إلى ضرورة «صرف الاهتهام بالحداثة ة كتحقق تار يخي غربي لديا اث شتراطاتما 
وتحدياتهاء والاحتفاظ بجوهر الحداثةء آي مجموعة القيم الفكرية امو جهة للنهوض بمعانيه 
النفسيّة والاجتماعيّة والماديةء هذه القيم التي كانت سببًا ني استبصار المخارج ونقل الُجتمع 
الغربي من طور حضاريّ إلى طور حضاري آخر يعلوه تقدم»'. 
ثالثا: نحو تفعيل الاهتهام بقيم الفكر الفلسفي 

أمّا الإفادة الثالثة ال یکن لنا تحصيلها من برنامج تحوّلات الفكر الفلسفيّ 
اللعاصرء هي الدعوة إل صحوة العقل وإثارة قلقه التساؤلي والإشكالم» خاصة ونحنْ في 
RNG CO‏ 

شتى المجالات والأماكن» الأمر الذي يستدعي منا الانتهاض بتحدي فلسفيٌ له الجرأة 
e‏ فی استشكال الأحداث والمواقف» عن هذه النقطة بالذات يكحتب صاحبنا هاهنا 
افا عن فر رو الا إل صح الل ردقه ربعت ااا الس الصاو 
ونقد القناعات النفسيّة والفكريّة الشائعة» فضلا عن الأفكار والقيم الذوقية والسلوكية 
الرائجةء إن إيقاظ عاطفة القلق الفلسفيٌ تجعلنا بمنأى عن التقبل المنفعل بالأشياء الممثلة في 
ثقافة الصورة والاعتقاد في واحديّة الرأي وصدقيته المطلقة» أو إتقان لغة الإكراه وإقصاء 
الآخرء لذلك فنحنْ تراهن على قيم التفكير الفلسفيٌ بهدف التصدي الواعي والمؤسس 
لإرادة التنميط والتطبيع مع منطق الأشياء فكريًا وذوقيًا»'. 

ع هالص راشان هات ف ا وره ع الرراف 
بلعقروز عن تو لات الفكر الفلسفيٌ المعاصر عن مشروعه الفلسفي الذي يتيىم بوحدة 
لمحن والإنتاج الفكري» بخية فهم وضعيّة العقل العربي الذي يرز تحت نير الانقياد والتبعية 
والآخذ بعوامل الإبداع والاجتهادء الذي كان العقل العربي ف مسيس الحاجة إليه. 

كا لا يملك أي باحث أن يُنكر نجاح هذا امثقف في التمسك »اجس المفهوم وسؤال 
امعنى ورهان التواصل في جل ما أله الرجل من مُصنفات» ما دمن نعثر في أروقتها على 
عناصر تصوره لسوال المفهو م الفلسفي» والحداثة» والعولة» وهاجس الكونية وما تقضيه 


(۸) المصدر نفسه» ص ۲۸۰. 
(۹) المصدر نفسه» ص TA)‏ 
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E 
وطريقته في السادلة النقدية (المعرفية وال للقضايا التي آثثث ثشت مشهد إنتاجه‎ 
الفكريّ» ثم طالا أن الاهتمام بالمفاهيم الفلسفية من شأنما ا‎ 
الانقياد للتعبية إلى آفاق الإبداع والاجتهاد» من هنا كرست مؤلفاته إلحاح صاحبھا على‎ 

ضرورة الأنخراط في الفكر الكون والعالمي. 


